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PREFATÁ 


Este regretabil faptul cá nu dispunem de un 
cuvint mai precis decit acela de ,religie” prin care 
sá numim experienta sacrului. Termenul are o 
istorie indelungatá, desi intrucitva limitatá din 
punct de vedere cultural. Ne putem intreba dacá 
poate fi el aplicat fárá discriminare Orientului 
Apropiat antic, iudaismului, crestinismului si 
islamului sau hinduismului, budismului si confu- 
cianismului, precum si popoarelor asa-zis primi- 
tive. Dar este poate prea tirziu sá cáutám alt 
cuvint si ,religie” poate fi incá un termen util cu 
conditia sá ne amintim mereu cá el nu implicá 
necesarmente credinta intr-un Dumnezeu, in zei 
sau in spirite, ci se referá la experienta sacrului si 
prin urmare are legáturá cu ideile de fiinta, sens 
si adevar. 

Intr-adevár, este greu sá ne imaginám cum ar 
putea functiona spiritul uman fárá convingerea 
cá ceva ireductibil real existá in lume, dupá cum 
este imposibil sá ne inchipuim cum ar fi putut 
aparea constiinta fárá a conferi un sens pulsiuni- 
lor si experientelor omului. Constiinta unei lumi 
reale si semnificative este strins legatá de des- 
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coperirea sacrului. Prin experienta sacrului, spi- 
ritul omenesc a surprins deosebirea dintre ceea 
ce se revelá ca real, puternic, bogat si semnifi- 
cativ, si ceea ce nu posedá aceste calitáti, adicá 
fluxul haotic si primejdios al lucrurilor, aparitiile 
si disparitiile lor intimplátoare si lipsite de sens, 
Am discutat dialectica si morfologia sacrului in 
lucrárile mele anterioare si nu mi se pare necesar 
sá mai reiau discutia. Má márginesc sá spun doar 
cá ,sacrul” este un element in structura consti- 
intei, nu un stadiu in istoria constiintei. O lume 
semnificativá — iar omul nu poate trai in ,haos” - 
este rezultatul unui proces dialectic care poate fi 
denumit drept manifestare a sacrului. Viata umaná 
capátá sens prin imitarea unor modele para- 
digmatice revelate de fiinte supranaturale. Imi- 
tarea unor modele transumane constituie una din 
primele caracteristici ale vietii ,religioase”, o ca- 
racteristicá esentialá structuralá, independentá 
de cultura si epoca in care apare. De la cele mai 
arhaice documente religioase care ne sint accesi- 
bile piná la crestinism si islam, imitatio dei ca 
normá si linie directoare a existentei umane nu 
s-a intrerupt niciodatá, si, de fapt, nici n-ar fi 
putut fi altfel. La nivelurile cele mai arhaice de 
culturá, a trái ca fiinta umana este de la sine un 
act religios, cáci hrana, viata sexualá si munca au 
valoare sacramentalá. Altfel spus, a fi -- sau, mai 
degrabá, a deveni = om inseamná a ἢ , religios”. 
Astfel, reflectia filozoficá a fost confruntatá de 
la bun inceput cu o lume a sensului care era, 
structural si genetic, ,religioasá” — si acest lucru 
este adevárat la modul general, si nu doar in 
legáturá cu ,primitivii*, orientalii si presocraticii. 
Dialectica sacrului a precedat si a servit drept 
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model pentru toate miscárile dialectice descope- 
rite dupá aceea de spiritul uman. Revelind fiinta, 
sensul si adevárul intr-o lume necunoscutá, haoticá 
si amenintátoare, experienta sacrului a netezit 
calea gindirii sistematice. 

Aceasta ar putea. fi de ajuns ca sá trezeascá 
interesul filozofilor pentru munca istoricilor si fe- 
nomenologilor religiilor, existá insá si alte aspecte 
ale experientei religioase nu mai putin intere- 
sante. Hierofaniile -- adicá manifestárile sacrului 
exprimate in simboluri, mituri, fiinte supra- 
naturale etc. -- sint percepute ca structuri si 
constituie un limbaj prereflexiv cerind o herme- 
neuticá specialá. De mai bine de un sfert de secol, 
istoricii si femomenologii religiilor incearcá sá 
elaboreze Oo asemenea hermeneuticá. Acest tip 
de demers nu are nimic de-a face cu activita- 
tea cercetátorului de antichitáti, desi el poate 
utiliza documente provenind de la culturi de mult 
dispárute si de la etnii foarte indepartate. Re- 
curgind la o hermeneuticá adecvatá, istoria reli- 
giilor inceteazá de a fi un muzeu de-fosile, ruine 
si de mirabilia invechite pentru a deveni ceea 
ce ar fi trebuit sá fie pentru orice cercetátor: o 
serie de ,mesaje” asteptind sá fie descifrate si 
intelese. 

Interesul pentru asemenea ,mesaje” nu este 
exclusiv istoric. Ele nu numai cá ne ,vorbesc* 
despre un trecut care a murit demult, ci ne 
descoperá situatii existentiale fundamentale care 
sint direct relevante pentru omul modern, Asa 
dupá cum am subliniat intr-unul din capitolele 
acestei cárti, din efortul hermeneutic de desci- 
frare a semnificatiei miturilor, simbolurilor si a 
altor structuri religioase traditionale rezultá o 


8 / MIRCEA ELIADE 


considerabilá imbogátire a constiintei; intr-un 
anumit sens se poate chiar vorbi de o transfor- 
mare interioará a cercetátorului si, sá sperám, 
chiar si a cititorului atras de subiectul in dis- 
cutie. Ceea ce se numeste fenomenologie si istorie 
a religiillor poate fi considerat ca fácind parte din 
acel mumár restrins de discipline umaniste care 
sint totodatá tehnici spirituale si propedeutice. 
Intr-o societate ¡in continuá  desacralizare, 
aceste studii vor deveni probabil simai relevante. 
Vazutá dintr-o perspectivá iudeo-crestiná, secula- 
rizarea poate fi, cel putin in parte, gresit inter- 
pretatá. Ea poate fi consideratá, de pildá, o con- 
tinuare a procesului de demitologizare, continuare 
care poate fi vázutá ea Insási ca o prelungire tirzie 
a strádaniei profetilor de a goli de sacru Cos- 
mosul si viata cosmicá. Dar acest aspect nu 
acoperá intregul adevár. In societátile cele mai 
desacralizate si printre miscarile tinerilor cele mai 
iconoclaste (precum miscarea hippie”, de pildaá), 
putem afla un nmumár de fenomene aparent ne- 
religioase in care putem descifra valorizári noi si 
originale ale sacrului — desi, sintem de acord, ele 
nu sint recognoscibile ca atare dintr-o 'perspectivá 
iudeo-crestiná. Nu má refer la ,religiozitatea* care 
apare ca evidentá in numeroase miscári politice si 
sociale, cum ar fi miscarea pentru drepturi civile, 
manifestatiile antirázboinice etc. Si mai semni- 
ficative incá sint structurile si valorile (incá 
inconstiente) religioase ale artei modeme, ale 
anumitor filme importante si de mare popu- 
laritate. ale unor femomene raportindu-se la 
cultura tinerilor, in special recistigarea dimen- 
siunilor religioase ale unei ,existente umane in 
Cosmos”, autentice si semnificative (redescope- 
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rirea Naturii, moravuri sexuale neinhibate, ac- 
centul pus pe ,tráirea prezentului”, eliberarea de 
,proiecte” si ambitii sociale etc.). 

Majoritatea acestor recuperari ale sacrului re- 
amintesc un tip de religie cosmicá dispárut dupá 
triumful crestinismului si care a mai supravietuit 
numai la taranii europeni. Redescoperirea sacra- 
litátii Vietii si Naturii mu Inseamná in mod 
necesar o intoarcere la ,páginism” sau ,idolatrie*. 
Desi religia cosmicá a taranilor din sud-estul 
Europei poate apárea ca o formá de páginism in 
ochii unui puritan, ea nu e prin aceasta mai 
putin o ,liturghie cosmicá crestiná”. Un proces 
asemánátor s-a desfásurat in iudaismul medieval, 
Gratie mai cu seamá unei traditii incorporate in 
Cabbalá, o .sacralitate cosmicá”, ce párea sá fi 
fost ¡iremediabil pierdutá in urma  reformei 
rabinice, a fost recuperatá cu succes. 

Aceste remarci nu intentioneaza sá demonstreze 
caracterul cripto-crestin al unora dintre cele mai 
recente expresii din cultura tinerilor. Ceea ce 
vreau sá subliniez este cá imtr-o perioadá de crizá 
religioasá nu se pot anticipa solutiile creatoare — 
si prin urmare greu recognoscibile -— care se vor 
da acestei crize. In plus, nu se pot prezice 
expresiile pe care le poate lua o experientá 
potential nouá a sacrului. ,Omul total* nu este 
niciodata complet desacralizat, si avem toate 
motivele sá ne indoim chiar cá o desacralizare 
totalá este posibilá, Secularizarea repurteazá 
succes la nivelul vietii conmstiente: vechile idei 
teologice, dogmele, credintele, ritualurile, institu- 
tiile etc: sint vidate treptat de semnificatie, Dar 
nici un om normal nu poate fi redus la activitatea 
sa constienta, rationala, cáci omul modern con- 
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tinuá sá viseze, sá se Indrágosteascá, sá asculte 
muzicá, sá meargá la teatru, sá vadá filme, sá 
citeascá - pe scurt, el nu tráieste numai intr-o 
lume istoricá si naturalá, ci si intr-o lume 
existentialá, privatá si intr-un univers imaginar. 
Istoricul si fenomenologul religiilor este cel dintii 
chemat sá recunoascá si sá descifreze structurile 
si semnificatiile ,religioase” ale acestor lumi 
personale sau universuri imaginare. 

Ar fi inutil sá reluám in aceastá prefatá ar- 
gumentele pe care le dezvoltám in cuprinsul cartii. 
Pe scurt, vom spune doar cá interesul analizei 
religiilór arhaice si exotice nu se limiteazá la 
semnificatia lor istoricá. Filozoful, teologul si 
criticul literar pot, in egalá másura, profita de pe 
urma descoperirii acestor lumi de semnificatie, 
lumi uitate, ráu interpretate sau neglijate. Din 
acest motiv, am incercat sá prezint si δᾶ. discut 
documente apartinind unor religii mai putin fa- 
miliare. Progrese importante au avut loc recent ἴῃ 
intelegerea celor trei religii monoteiste, a budis- 
mului si chiar a filozofiilor religioase ale Indiei. 
Multe lucrári binecunoscute care abordeazá 
aceste teme stau astázi la indemina cititorului 
interesat. 

Eseurile adunate im aceastá carte nu au fost 
scrise pentru ,specialisti”, ci pentru cititorul in- 
teligent si de buna credintáa, pentru honnete 
homme. De aceea, nu am ezitat sa citez exemple 
cunoscute, sau cel putin accesibile, istoricului 
religiillor, antropologului sau orientalistului, dar 
care sint probabil necunoscute cititorului nespe- 
cialist. Sper totusi ca din confruntarea omului 
occidental modem cu lumi de semnificatie ne- 
cunoscute sau mai putin familiare se va naste 
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ceea ce am putea numi un ,nou umanism”. 
Aceste eseuri, la fel ca si lucrárile mele ante- 
rioare, isi propun sá sublinieze functia culturalá 
pe Care istoria religilor o poate avea intr-o 
societate desacralizatá; ele cautá de asemenea sá 
dezvolte o hermeneuticá sistematicá a sacrului si 
a manifestárilor sale istorice. 


Majoritatea eseurilor din aceastá carte au 
apárut in diverse publicatii, fiind mai apoi corec- 
tate si dezvoltate. Sint fericit sá aduc multumiri 
fostilor mei studenti, dl Harry Partin, care a 
tradus din francezá un prim concept al capi- 
tolului 3, dlui Alfred Hiltebeitel, care a corectat si 
stilizat capitolele 5,7 si 8, precum si dlui Norman 
Girardot. 


MIRCEA ELIADE 


1 


Un nou wnanism 


In pofida manualelor, periodicelor si bibliogra- 
fiillor de care dispun astázi savantii, este din ce in 
ce mai greu sá te tii la curent cu progresele 
inregistrate in toate domeniile de istoria religi- 
ilor.l Din acest motiv este din ce in ce mai dificil 
sá devii istoric al religiilor, Savantul isi dá seama 
cu regret cá se aflá in situatia de a se transforma 
in specialist numai intr-o singura religie, ba chiar 
intr-o singurá perioadá sau un singur aspect 
particular al acelei religii. 

Aceastá situatie ne-a determinat sá editám o 
nouá revistá.* Scopul nostru n-a fost doar acela 
de a pune la indemína specialistilor incá un 


Capitolul de fatá reprezintá o versiune revázutá si adáogitá a 
unui articol intitulat initial History of Religions and a New 
Humanism”, publicat pentru prima oará ἴῃ History of 
Religions, 1 (1961): 1-8. O 1961 by the University of Chicago. 

! Deoarece Religionswissenschaft este greu de tradus in 
altá limbá, ne vedem siliti sá intrebuintám termenul de 
,istorie a religiilor” in sens larg, incluzínd ín el nu numai 
istoria propriu-zisá, ci si studiul comparat al religiilor, 
precum si morfologia si fenomenologia lor. 

* Este vorba de History of Religions: an International Jour- 
nal for Comparative Historical Studies  (editat de: Mircea 
Eliade, Joseph M. Kitagawa si Charles H. Long), Chicago 
(University of Chicago Press), 1961 5. urm. (N.t.) 
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periodic (desi lipsa unui asemenea periodic in 
Statele Unite era un argument suficient pentru 
aceasta), ci mai ales acela de a oferi un mijloc de 
orientare intr-un domeniu care se dezvoltá con- 
tinuu si de a stimula schimburile de páreri intre 
specialisti, care, de obicei, nu urmáresc progre- 
sele inregistrate in alte discipline. Aceastá orien- 
tare si aceste schimburi de vederi vor deveni, 
sperám, posibile gratie unei treceri in revistá a 
celor mai recente progrese.privind anumite pro- 
bleme-cheie din istoria religiilor, precum si gratie 
discutiilor de ordin metodologic si incercárilor de 
a imbunátáti hermeneutica datelor religioase. 

Hermeneutica ocupa un loc preponderent in 
cercetárile noastre deoarece, in chip inevitabil, ea 
este aspectul cel mai putin dezvoltat al disciplinei 
noastre. Preocupati, si adesea de-a dreptul co- 
plesiti, de culegerea, publicarea si analizarea 
datelor religioase, muncá fárá indoialá si urgentá 
si indispensabilá, savantii au neglijat adeseori sá 
le studieze semnificatia. Or, aceste date sint 
expresia unor experiente religioase diverse; in ul- 
timá analizá, ele reprezintá pozitii si situatii 
asumate de om in decursul istoriei sale. Fie cá-i 
place sau nu, istoricul religiillor nu si-a isprávit 
opera dupá ce a reconstituit istoria unei forme 
religioase sau i-a determinat contextul sociologic, 
economic sau politic. Pe lingá toate acestea, el 
trebuie sá-i inteleagá semnificatia — altfel spus 
sa-i identifice si sá-ielucideze situatiile si pozitiile 
care i-au fácut posibilá aparitia sau triumful 
intr-un moment anume al istoriei sale. 

Doar in másura in care isi va indeplini aceastá 
misiune -- mai ales fácind accesibilá pentru omul 
modern semnificatia documentelor religioase -- 
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stiinta religiilor isi va duce la capát adevarata ei 
menire culturalá. Deoarece, oricare ar fi fost rolul 
sáu in trecut, studiul comparativ al religiillor este 
menit in viitorul apropiat sá si asume un rol de 
primá importantá. Asa cum am spus-o in mai 
multe ocazii, momentul nostru istoric ne obligá la 
confruntári pe care nici nu le puteam mácar 
imagina acum cincizeci de ani. Pe de o parte, 
popoarele Asiei si-au fácut recent reintrarea in 
istorie, pe de alta, popoarele asa-zis ,primitive* isi 
pregátesc aparitia la orizontul ,marii istorii” (altfel 
spus, ele názuiesc sá deviná subiecte active ale 
istoriei si nu simple obiecte pasive, cum au fost 
piná acum). Dar dacá popoarele din Occident nu 
mai sint singurele popoare care ,fac* istorie, 
valorile lor spirituale si culturale nu se vor mai 
bucura de locul privilegiat, ca sá nu spunem de 
autoritatea incontestabilá de care beneficiau acum 
citeva generatii. Aceste valori sint acum analizate, 
comparate si judecate de ne-occidentali, La ríndul 
lor, occidentalii sint din ce ín ce mai decisi sá stu- 
dieze, sá analizeze si sá inteleagá spiritualitátile 
Asiei si ale lumii arhaice. Aceste descoperiri si 
contacte trebuie extinse la nivelul unui dialog. 
Dar ca sá fie autentic si rodnic, acest dialog nu 
trebuie sá se limiteze la un limbaj empiric si utili- 
tarist. Adeváratul dialog trebuie sá aibá in vedere 
valorile centrale ale culturilor participantilor. lar 
pentru a intelege corect aceste valori trebuie sá 
intelegi sursele lor religioase, deoarece, cum bine 
se stie, culturile noneuropene, atit cele orientale 
cit si cele primitive, sint nutrite incá de un sol 
religios deosebit de fertil. 

latá de ce socotim cá istoria religiillor este 
menitá sá joace un rol important in viata cul- 
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turaláa contemporaná. Si aceasta nu numai pen- 
tru cá intelegerea religiilor exotice si arhaice va 
impulsiona in chip semnificativ dialogul cultural 
cu reprezentantii acestor religii, ci mai ales pentru 
cá, stráduindu-se sá inteleagá situatiile existenti- 
ale exprimate de documentele pe care le studiazá, 
istoricul religiilor va accede la o cunoastere mai 
profundá a omului si pe temelia acestei cunoas- 
teri se va putea dezvolta, la scará mondialá, un 
nou umanism, Ne putem chiar intreba dacá 
istoria religiilor nu-si poate aduce o contributie de 
primá importantá la formarea acestuia; cáci, pe 
de o parte, studiul istoric si comparativ al religiilor 
imbratiseazá toate formele culturale cunoscute 
piná acum, atit ale culturilor etnologice cit si ale 
acelora care au jucat un rol major in istorie, si, pe 
de altá parte, prin studierea expresiilor religioase 
ale unei culturi, savantul o abordeazá din interior 
si nu doar prin contextul sáu sociologic, economic 
sau politic. In ultimá analizá, istoricul religiilor 
este chemat sá elucideze un mare numár de situ- 
atii nefamiliare omului occidental, si depásirea 
provincialismului cultural devine posibilá tocmai 
prin intelegerea acestor situatii nefamiliare, 
»exotice”. 

Dar acest fapt implicá mai mult decit o simplá 
lárgire a orizontului, o crestere cantitativá, sta- 
ticá, a ,cunoasterii omului* de cátre noi. Este mai 
ales vorba de faptul cá intilnirea cu ,altii” -- cu 
fiinte umane apartinind unor tipuri de societáti 
arhaice si exotice deosebite -- este stimulantá si 
avantajoasá din punct de vedere cultural, iar 
experienta personalá a acestei hermeneutici unice 
este deosebit de creatoare (vezi, mai jos, p. 102). 
Nu este imposibil ca descoperirile si ,intilnirile* 
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prilejuite de progresul istoriei religiilor sá aibá 
repercusiuni comparabile cu acelea ale anumitor 
descoperiri din trecutul culturii occidentale. Am 
in,vedere, de pildá, descoperirea artelor exotice si 
primitive, care a dat un viu impuls esteticii 
occidentale. Am in vedere, mai ales, descoperirea 
inconstientului in psihanalizá, care a deschis noi 
perspective intelegerii noastre asupra omului. Ín 
ambele cazuri, deopotrivá, a avut loc o intilnire cu 
,»Stráinul”*, cu necunoscutul, cu ceea ce nu poate 
fi redus la categoriile cunoscute -- pe scurt, o 
intilnire cu ,altul*.2 Desigur, aceastá intilnire cu 
,altul* nu este lipsitá de pericole. Rezistenta 
initialá fatá de miscárile artistice moderne si fatá 
de psihologia adincurilor este un exemplu con- 
cludent. Cáci, la urma urmei, recunoasterea 
existentei ,altora” aduce cu sine in chip inevitabil 
,relativizarea?” sau chiar distrugerea orizontului 
cultural oficial. Universul estetic occidental n-a 
mai fost acelasi dupá acceptarea si asimilarea 
artei cubiste si suprarealiste. Tot astfel, ,lumea" 
in care tráia omul preanalitic a cázut in desuetu- 
dine dupá descoperirile lui Sigmund Freud. Dar 
aceste ,distrugeri” au deschis noi οὶ geniului 
creator al Occidentului. 

Toate acestea pot doar sugera posibilitátile fárá 
limite care s-au deschis in fata istoricilor reli- 
giilor, ,intilnirile* cu care au trebuit sá se con- 
frunte ca sá inteleagá situatii diferite de cele pe 
care le cunosteau. Este greu de crezut cá ex- 
periente atit de ,stranii” precum acelea ale 


2 Rudolf Otto a descris sacnal ca fiind das ganz andere. 
Desi avind loc in plan nonreligios, intilnirile cu un ,cu totul 
altul”, induse de psihologia adincurilor si de experimentele 
artistice, pot fi socotite experiente parareligioase. 
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vinátorului paleolitic sau cele ale cálugárului 
budist nu vor avea nici o urmare asupra vietii 
culturale a omului modern. Desigur, asemenea 
intilniri? vor deveni creatoare din punct. de 
vedere cultural numai atunci cind savantul va fi 
depásit stadiul purei eruditii — altfel spus, cind, 
dupá ce va fi adunat, descris si clasificat docu- 
mentele de care dispune, el va face si efortul de a 
le intelege in planul de referinta care le este 
propriu. Acest lucru nu implicá in nici un chip o 
depreciere a eruditigi; dar, la urma urmei, 
eruditia singurá nu poate duce piná la capát 
sarcina istoricului religiilor, asa cum cunoasterea 
italianei secolului al XIll-lea. si a  culturii 
florentine a epocii, studiul filozofiei si teologiei 
medievale, precum si familiarizarea cu viata lui 
Dante nu sint suficiente ca sá ni se dezváluie 
valoarea artisticá a unei opere ca Divina 
Commedia. Acestea sint truisme in fond, pe care 
ezitám sá le mai repetám. Totusi, nu vom osteni 
niciodatá sá spunem cá munca istoricului reli- 
giilor nu e terminatá atunci cind el a reusit sá 
reconstituie continuitatea cronologicá a unei 
religii sau. cind i-a degajat .contextul social, eco- 
nomic sau politic. Ca orice fenomen uman, 
fenomenul religios este deosebit de complex. 
Pentru a-i sesiza toate valentele si semnificatiile, 
el trebuie abordat din mai multe unghiuri deo- 
datá. 


Este regretabil faptul cá istoricul religiilor nu a 
profitat indeajuns de pe urma experientei cole- 
gilor sái istorici si critici literari. Progresele reali- 
zate in aceste discipline i-ar fi dat posibilitatea sá 
evite erori nefericite. Este un lucru recunoscut 
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de toatá lumea astázi faptul cá intre demersul 
istoricului literar, al sociologului literaturii, al 
criticului si esteticianului existá continuitate si 
solidaritate. Sá dám un singur exemplu: dacá 
opera lui Balzac poate fi cu greu inteleasá fárá o 
aprofundatá cunoastere a societátii si istoriei 
franceze a secolului al XIX-lea (in senstil cel mai 
larg al cuvintului: istoria politicá, economicá, 
socialá, culturalá si religioasá), nu este mai putin 
adevárat cá o operá precum Comedia umana nu 
poate fi redusá la dimensiunea unui simplu docu- 
ment istoric. Ea este opera unui ins exceptional si 
acesta este motivul pentru care viata si psihologia 
lui Balzac trebuie cunoscute. Dar realizarea 
acestei gigantice oeuvre se cere studiatá si in 
sine, de pildá lupta artistului cu limbajul sau 
victoria spiritului creator asupra datelor imediate 
ale experientei. Dupá ce istoricul literar si-a 
terminat rolul, o intreagá .muncá de exegezá 
urmeazá a fi efectuatá, si aceasta cade in sarcina 
criticului literar. El este acela care abordeazá 
opera literará ca pe un univers autonom, avind 
legile si structurile sale proprii. Si, cel putin in 
cazul poetilor, nici lucrarea criticului literar nu 
epuizeazá subiectul, cáci sarcina de a descoperi si 
explica valorile universului poetic cade mai de- 
parte in sarcina specialistului in stilisticá si a 
esteticianului. Dar se poate spune despre o operá 
literará cá a fost ,explicatá* piná la capát si dupá 
ce insusi esteticianul si-a spus ultimul cuvint? 
Existá intotdeauna un mesaj tainic in opera 
marilor scriitori, mesaj care abia in planul filo- 
zofiei poate avea sansa de a fi sesizat. 

Sper cá voi fi iertat pentru aceste citeva remarci 
privind hermeneutica operelor literare. Ele sint, 
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fárá indoialá, incompletes , dar suficiente, cred, 
spre a demonstra cá aceia care studiazá operele 
literare sint pe deplin constienti de complexitatea 
lor si, cu citeva exceptii, ei nu incearcá sá le 
,€xplice* reducindu-le la o origine sau alta: un 
traumatism infantil, un accident glandular, o 
situatie economicá, socialá ori politicá etc. Cu 
buná stiintá am citat aici situatia creatiilor artis- 
tice. Cáci, dintr-un anumit punct de vedere, 
universul estetic poate fi eomparat cu universul 
religiei. Ín ambele cazuri avem de a face cu 
experiente individuale (experienta esteticá a 
poetului si a cititorului sáu, pe de o parte, expe- 
rienta religioasá, pe de alta) si cu realitáti 
transpersonale ( o lucrare de artá intr-un muzeu, 
un poern, o simfonie; o Figurá Diviná, un ritual, 
un mit etc.). Desigur se poate discuta la nesfirsit 
ce semnificatie poate fi atribuitá acestor realitáti 
artistice si religioase. Un singur lucru, cel putin, 
pare insá evident: operele de artá, ca si ,datele 
religioase*, au un mod de a fi care le este propriu; 
ele existá in propriul lor plan de referinta, in 
universul lor particular. Faptul cá universul 
acesta nu este universul fizic al experientei ime- 
diate nu implicá nonrealitatea sa. Problema 
aceasta Y fost suficient discutatá ca sá ne putem 
dispensa de a o rediscuta aici. Vom adáuga o 
singura observatie: opera de artá nu-si dezváluie 


3 Este necesar, de asemenií, sá considerám, de exemplu, 
vicisitudinile operei in constiinta sau chiar in ,subconstien- 
tul” publicului. Circulatia, asimilarea si evaluarea unei opere 
literare ridicá probleme pe care nici o discipliná nu le poate 
rezolva singurd. Sociologul, dar si istoricul, moralistul si 
patolcan: sint aceia care ne pot ajuta sá intelegem succesul 

ui Werther si insuccesul lui The Way of Al! Flesh, sau faptul 
cá o operá atit de dificilá ca Ulysses a devenit populará in 
mai putin de douázeci de ani, in timp ce Senilitá si Coscienza 
αἱ Zeno sint incá necunoscute s.a.m.d. 
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semnificatia decit in másura in care este vázutá 
ca O creatie autonomá, altfel spus in másura in 
care acceptám modul sáu de a fi - acela al 
creatiei artistice -- si nu o reducem la unul din 
elementele sale constitutive (in cazul unui poem: 
timbru, vocabular, structurá lingvisticá etc. ), sau 
la unul din scopurile sale ulterioare (poem care 
comportá un mesaj politic, sau care poate servi 
drept document sociologic, etnografic etc). 


In acelasi mod, ni se pare cá un dat religios 15] 
reveleazá semnificatia sa profundá doar atunci 
cind este considerat in planul sáu de referintá si 
nu cind este redus la unul sau altul din contex- 
tele sau aspectele sale secundare. Sá dám un 
singur exemplu: putine fenomene religioase sint 
mai direct si mai evident legate de imprejurárile 
socio-politice ca miscárile mesianice si milena- 
riste modernme ale popoarelor coloniale (car- 
go-cults etc.). Totusi, identificarea si analizarea 
conditiilor care au pregátit si au fácut posibile 
aceste miscári mesianice sint numai o parte din 
munca istoricului religiilor. Cáci aceste miscári 
sint deopotrivá creatii ale spiritului omenesc, in 
sensul cá ele au devenit ceea ce sint - miscari 
religioase, si nu doar simple gesturi de revoltá si 
protest -- printr-un act creator al spiritului. Pe 
scurt, un fenomen religios precum mesianismul 
primitiv trebuie studiat asa cum este studiatá 
Divina Commedia, adicá utilizind toate instru- - 
mentele eruditiei (si nu, ca sá ne reintoarcem la 
ceea ce spusesem despre Dante, doar vocabu- 
larul, sintaxa sau, pur si simplu, ideile teologice 
si politice ale autorului etc). Cáci dacá istoria 
religiilor este menitá sá se ridice la rangul unui 
nou umanism, este sarcina istoricului religiilor sá 
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degajeze valoarea autonomá -- valoarea de creatie 
spirituala -- a tuturor acestor miscári religioase 
primitive. A le reduce la contextul socio-politic 
inseamná, in ultima instantá, a admite cá ele nu 
sint suficient de ,elevate”, suficient de ,nobile*, ca 
sá fie tratate drept creatii ale geniului uman 
precum Divina Commedia sau acele Fioretti ale 
sfintului Francisc.* Ne putem astepta ca, intr-un 
viitor apropiat, intelectualii fostelor popoare 
coloniale sá vadá in multi din specialistii stiim- 
telor sociale niste apologeti camuflati ai culturii 
occidentale. Pentru faptul cá acesti oameni de 
stiintá occidentali insistá intr-atit asupra originii 
si a caracterului socio-politic ale miscárilor me- 
sianice ,primitive”*, ei vor putea fi suspectati de 
un complex de superioritate occidental, mai exact 
de convingerea cá atare miscári religioase nu se 
pot ridica la acelasi nivel de ,libertate fatá de 
conjunctura socio-politicá* ca, de pildá, un Gioac- 
chino da Fiore sau un Sf. Francisc. 

Aceasta nu inseamná, desigur, cá un fenomen 
religios poate fi inteles in afara ,istoriei” sale, 
adicá in afara contextului sáu cultural si 
socio-economic. Nu existá dat religios ,pur”*, in 
afara istoriei, cáci nu existá fenomen omenesc 
Care sá nu fie totodatá fenomen istoric. Orice 
experientá religioasá este exprimatá si transmisá 
intr-un context istoric anumit. Dar a admite isto- 
ricitatea experientelor religioase nu implicá ideea 
cá ele ar fi reductibile la forme de comportament 
nonreligioase. A afirma cá un dat religios este 


“ Ne putem chiar intreba, in fond, dacá diferitele .reduc- 
tionisme” nu tradeazáa complexul de  superioritate al 
savantilor occidentali. Acestia nu se indoiesc nici o clipa cá 
numai stiinta - o creatie exclusiv occidentalá - va rezista 
acestui proces de demistilicare a spiritualilatii si a culturii. 
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intotdeauna un dat istoric nu inseamná cá el 
poate fi redus la o istorie nonreligioasá, de pildá 
la o istorie economicá, socialá sau politicá. Nu 
trebuie niciodatá sá pierderh din vedere unul din 
principiile fundamentale ale stiintei moderne: 
scara creeaza fenomenul Asa cum am aratat 
altundeva3, Henri Poincaré se intreba, nu fárá 
ironie: ,Un naturalist care n-ar fi studiat elefantul 
decit la microscop, ar putea el socoti cá posedá o 
cunoastere suficientá a acestui animal?" Micro- 
scopul dezváluie structura si mecanismul celulelor, 
mecanism si structurá identice la toate organis- 
mele pluricelulare. Elefantul este, fárá indoialaá, 
un organism pluricelular, dar este el oare numai 
atit? La scará microscopicá, ráspunsul nostru 
poate fi ezitant. Dar la scara vizualá umaná, care 
are, cel putin, avantajul de a prezenta elefantul 
drept un fenomen zoologic. ezitarea din ráspunsul 
nostru dispare. 

Nu intentionám sá dezvoltám aici o metodologie 
a stiintei religiillor. Problema este mult prea com- 
plexá ca sá fie tratatá in citeva pagini. Dar 
credem util sá repetám ideea cá homo religiostis 
reprezintá ,omul total”; prin urmare, stiinta reli- 


5 Traité d'histoire des religions (Paris, 1949), p. 11 (trad, 
engl.: Patterns in Comparative Religion (New York, 1958) p. XI. 

N.t.: trad. rom.,: Tratat de istorie a religitor, Ed. FHuma- 
nitas, Bucuresti, 1992, p.15.] 

6 Unele sugestii preliminare se allá in citeva din prece- 
dentele mele cárti. A se vedea, in special, Traitée d'histore des 
religions, pp. 11-46 (trad. engl.: Patterns in Comparative 
Religion, pp. 1-33). images et symboles (Paris, 1951), pp. 
33-52, 211-235 (trad. engl.: Images and Symbols [New York, 
19611. pp. 27-41, 16-78); Mythes, réves et mystéres (Paris, 
1957), pp. 7-15, 133-164 (trad, engl.: Myths. Dreams and 
Mysteries [New York, 1961l. pp. 13-20, 99-122); ,Metho- 
ΠΡΊΘΕΙΘΑΙ Remarks on the Study of Religious Symbolism", in 
The History of Religion: Essays in Methodology. ed. Μ. Eliade 
si Joseph M. Kitagawa (Chicago, 1959), pp. 86-107. 
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giilor trebuie sá deviná o discipliná totalá in 
sensul cá ea trebuie sá utilizeze, sá integreze si sá 
articuleze rezultatele dobindite de diversele me- 
tode de abordare a fenomenului religios. Nu este 
de ajuns sá sesizezi semnificatia fenomenului 
religios intr-o anumitá culturá si, prin urmare, 
sá-i descifrezi ,mesajul” (cáci orice fenomen reli- 
gios constituie un ,cifru”); este necesar, totodatá, 
sá-i studiezi si sá-i intelegi ,istoria”, altfel spus 
sá-i dezválui schimbárile si modificárile si, in 
ultimá instantá, sá elucidezi contributia sa la 
culturá in ansamblu. In anii din urmá, un anu- 
mit numár de savanti au simtit nevoia sá 
depáseasca alternativa fenomenologie religioasa — 
istorie a religiilor?” si sá ajungá la o perspectivá 
mai largá ín care aceste douá operatii intelectuale 
sá poatá fi aplicate impreuná. Eforturile savan- 
tilor in momentul de fatá par sá se orienteze cátre 
o conceptie integralá a stiintei religiilor. Desigur, 
aceste douá abordári corespund, intr-o anumitá 
másurá, unor temperamente filozofice deosebite 
si ar fi naiv sá presupunem cá tensiunea intre cei 
care incearcá sá inteleagá esenta si structurile si 
cei a cáror singurá grijá este istoria fenomenelor 
religioase va dispare cu desávirsire intr-o buná zi. 
O asemenea tensiune este, de fapt, creatoare. 
Gratie ei, stiinta religiillor va putea sá scape de 
dogmatism si de stagnare. 


z Acesti lermeni sint utilizati in cel mai larg sens: 
»fenomenologia” include savanti care urmáresc studiul 
structurilor si al semnificatiilor, iar .istoria” pe aceia care 
cautá sá inteleagá fenomenele religioase in contextul lor 
istoric. Be fapl, deosebirile intre aceste douá tipuri de abor- 
dare sint mai marcate, Exista, in plus, un anumit numar de 
deosebiri - uneori foarte ¡perceptibile -- in interiorul grupu- 
rilor pe care noi, pentru a simplifica, le-am denumit cu 
termenii de ,fenomenologie” si .istorie”. 
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Rezultatele acestor douá operatii intelectuale 
sint la [6] de valoroase pentru o mai adecvatá 
intelegere a lui homo religiosus, cáci, dacá ,feno- 
menologii* sint interesati de semnificatia datelor 
religioase, ,istoricii”, la rindul lor, incearcá sá arate 
cum au fost aceste semnificatii experimentate si 
tráite in diverse culturi si in diverse momente 
istorice, cum s-au transformat ele, imbogátin- 
du-se sau sarácind in decursul istoriei. Totusi, 
dacá vrem sá evitám a recádea in vechiul reduc- 
tionism, trebuie sá privim intotdeauna aceastá 
istorie a semnificatiilor religioase ca fácind parte 
din istoria spiritului uman. 8 

Mai mult decit oricare altá discipliná umanistá 
(adicá mai mult decit psihologia, antropologia, 
sociologia etc.), istoria religiillor poate sá deschidá 
Calea unei antropologii filozofice, cáci sacrul este 
o dimensiune universalá si, asa cum vom vedea 
mai departe (p. 111), inceputurile culturii au rá- 
dácini in experientele si credintele religioase. In 
plus, chiar dupá ce au fost radical secularizate, 
creatiile culturale si institutiile sociale, tehnolo- 


P 


8 Intr-una din ultimele sale cárti, marele istoric al religiilor 
Raffaele Petazzoni a ajuns la o concluzie similara: .Feno- 
menologia si istoria se completeazá una pe cealaltá. Feno- 
menologia nu se poate dispensa de o, ατι de [ilologie si 
de alte discipline istorice. Pe de altá parte, lenomenología da 
disciplinelor istorice acel sens al religiosului pe care ele nu 
sint capabile sá-1 sesizeze. Astfel consideratá, lenomenologia 
religioasá inseamnaá intelegerea [(Verstándniss) religioasá a 
istoriei, este istoria in dimensiunea ei religioasá, Feno- 
menologia si istoria religiilor mu sint douá stiinte, ci douá 
aspecte complementare ale stiintei integrale a religiilor, si 
sliinta religiilor ca atare are un caracter bine definit care li 
este conferíit de propriul si unicul ei subiect de studiu” (The 
Supreme Being: Phenomenological Structure and Historical 
Development”, in M. Eliade si J.M. Kitagawa (editori), The 
History of Religion: Essays in Methodology, p.66. 
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gia, ideile morale, artele etc., nu pot fi corect 
intelese dacá nu li se cunoaste matricea religi- 
oasá, originará, matrice pe care ele au criticat-o, 
im mod tacit, au modificat-o sau au respins-0, 
devenind ceea ce sint acum: valori culturale 
profane. Astfel, istoricul religiilor este in stare sá 
surprindá permanenta a ceea ce s-a numit 
situatia existentialá specificá omului ,de a fi in 
lume*, cáci experienta religioasá ii este corelativa. 
In fapt, a deveni constient de propriul sáu mod de 
a fi, a-si asuma propria prezenta in lume con- 
stituie pentru om o experientá .religioasá”. 

In ultimá instantá, istoricul religiilor este obli- 
δαὶ de efortul sáu hermeneutic sá ,retráiascá” o 
multitudine de situatii exmistentiale si sá descopere 
un mare numar de ontologii presistematice. Un 
istoric al religiilor nu poate spune, de pildá, cá a 
inteles religiile australiene, dacá nu a inteles 
modul de a fi in lume al australienilor. Si, asa cum 
vom vedea mai tirziu, gásim de pe acum, Cchiar la 
acest stadiu cultural, notiunea de pluralitate a 
modurilor de a fi in lume, precum si constiinta cá 
singularitatea conditiei umane este rezultatul 
unei ,istoriisacre” primordiale (vezi, maijos Ὁ. 129). 

In fine, aceste lucruri nu pot fi intelese cum 
trebuie dacaá investigatorul nu intelege cá fiecare 
religie are un ,centru”, cu alte cuvinte. o con- 
ceptie centralá care animá intreg ansamblul de 
mituri, ritualuri si credinte. Acest lucru este 
evident in religii precum iudaismul, crestinismul 
si islamul, in ciuda faptului cá modificárile intro- 
duse ἴῃ cursul vremilor au obscuraí, in unele 
cazuri. .forma originará”. De pilda, rolul central 
al lui lisus ca Mesia este transparent oricit de 
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complexe si elaborate ar putea sá pará anumite 
expresii teologice si ecleziastice contemporane ἴῃ 
comparatie cu ,crestinismul originar”. Dar ,cen- 
trul* unei religii nu este intotdeauna atit de 
evident. Unii cercetátori nici nu-ibánuiesc mácar 
existenta: ei incearcá mai degrabá sá articuleze in 
functie de o anumitá modaá valorile religioase ale 
unui anumit tip de societate. Astfel, pentru 
aproape trei sferturi de secol de cercetare, religiile 
,primitive" au fost intelese ca ilustrind teoriile 
care dominau momentul: animismul, cultul 
strámosilor, mana, totemismul, etc. Australia, de 
exemplu, a fost aproape consideratá teritoriul 
prin excelentá al totemismului, care, in virtutea 
presupusului arhaism al australienilor, a fost 
chiar proclamat drept cea mai veche formá de 
viatá religioasá. 

Or, indiferent ce am crede despre diversele idei 
si credinte religioase reunite sub numele de 
,»totemism”, un lucru pare evident astázi, anume 
cá totemismul nu constituie centrul vietii religi- 
0ase australiene. Dimpotrivá, expresiile totemice, 
la fel ca si alte idei si credinte religioase capátá 
intreaga lor semnificatie si coerentá numai atunci 
cind centrul vietii religioase. australiene este 
cáutat acolo únde australienii au afirmat intot- 
deauna cá se aflá: in conceptul de ,timp al visu- 
lui”, acea epocá fabuloasá, primordialá, cind s-a 
fáurit lumea si omul a devenit ceea ce este azi. 
Am discutat pe larg aceastá chestiune in altá 
parte si nu este necesar sá o reiau aici.? 


2 Australian Religion: An Introduction”, History of kReli- 
gions, 6 (1966), pp. 108-134, 208-237. 
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Acesta este doar un exemplu intre altele si nu 
cel mai revelator, cáci religiille australiene nu 
prezintá complexitatea si varietatea de forme cu 
care se confruntá cel care cerceteazá religiile 
Indiei, Egiptului sau Greciei. Dar este usor de 
inteles cá neglijarea cáutárii centrului autentic al 
unei religii poate explica inadecvarea contri- 
butiilor aduse de istoricii religiillor in domeniul 
antropologiei filozofice. Asa cum vom vedea mai 
tirziu (cap. 4), o asemenea insuficientá reflectá o 
crizá mai adincá si mai complexá. Pe de altá 
parte, sint semne cá aceastá crizá este pe punctul 
de a-si afla rezolvarea. Vom examina in urmá- 
toarele trei capitole ale cartii citeva aspecte ale 
acestei crize, precum si innoirile pe care le-au 
determinat ele in disciplina noastra. 


2 


Privire retrospectiva 
asupra istoriei religiilor: 
de la 1912 pina azi 


Anul 1912 a fost o datá pliná de semnificatie in 
istoria studiului stiintific al religiei. In acel an, 
Emile Durkheim a publicat Fonmnes élémentaires 
de la vie religieise, iar Wilhelm Schmidt si-a 
terminat primul volum din monumentalul sáu 
ciclu Der Ursprung der Gottesidee, care avea sá fie 
terminat abia peste patruzeci de ani, ultimele 
douá volume (XI si XII) apárind abia in 1954 si 
1955, dupá moartea autorului. Tot in 1912, 
Raffaele Petazzoni si-a publicat prima sa mono- 
grafie importantá, La  religione primitiva in 
Sardegna, C.G. Jung tipárea ale sale Wandlungen 


Religion sá prezint, in cel mult 7000 de cuvinte, o rapida 
trecere ἴῃ revistá a istoriei religiilor in ultimii cincizeci de ani. 
Cum Cu discutarea progreselor realizate in studiul Vechiului 
si Noului Testament fuseserá insarcinati alti autori, am 
exclus aceste sectoare din eseul meu. Pregátind volumul de 
latá, am revázut si completat textul, dar am respectat planul 
initial. ín pofida faptului cá anumite tendinte din studiile 
biblice au avui o legáturá directá cu descoperirile fácute de 
istoricii religiilor care lucreazá in alte domenii. 

Articolul original, intitulai .The History of Religion in 
Retrospect: 1912-1962 a fost publicat in The Journal of Bible 
and Religion, 31 (1963): 98-107 (Copyright O 1963 by the 
American Academy of Religion. reprodus cu permisiune). 
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und Symbole der Libido, iar Sigmund Freud isi 
fácea corecturile la Totem und Tabu, care avea sá 
apará sub formá de carte in anul urmátor. 

Aceste cárti ilustrau patru cái diferite de abor- 
dare a studiului religiei -- nici una dintre ele cu 
desávirsire nouá --, anume: sociologicá, etnolo- 
gicá, psihologicá si istoricá. Singura abordare 
potential nouá, aceea a fenomenologiei religiei, 
avea sá fie intreprinsá abia peste zece ani. Cu 
toate acestea, Freud, Jung, Durkheim si Wilhelm 
Schmidt aplicau cu adevárat noi metode si pretin- 
deau cá au dobindit rezultate mai durabile decit 
predecesorii lor. Este semnificativ faptul cá, 
exceptindu-1 pe Pettazzoni, nici unul din autorii 
sus-citati nu era istoric al religiillor. Totusi, 
teoriile lor aveau sá joace un rol considerabil in 
viata culturalá a deceniilor urmátoare. Desi foarte 
putini istorici ai religiillor au depins exclusiv de ei, 
Freud, Jung, Durkheim si Schmidt, in special 
primii doi, au contribuit mult la Zeitgeistual ulti- 
melor generatii, si interpretrarile lor in materie 
de religie se bucurá incá de un anumit prestigiu 
printre nespecialisti. 

In elaborarea ipotezelor lor, toti acesti autori 
reactionau, pozitiv, sau negativ, la influenta pre- 
decesorilor lor imediati sau a contemporanilor. In 
jurul anilor 1910-1912, scolile germane de stiinta 
religiilor, cea astral-mitologicá si cea pan-babilo- 
nianá erau ἴῃ declin. Dintr-o productie destul de 
abundentá!, numai Die allgemeine Mythologie und 
ihre ethnologische Grundlagen (1910) a lui P. 


| Mai mult de o sulá de cárti si articole au fost publicate 
in vreo cincisprezece ani. Cu privire la aceste scoli. cf. 
Wilhelm Schmidt, The Origin and Growth of Religion: Facts 
and Theories (trad. din germaná de H.J. Rose. New York, 
1931). pp. 91-102. 


Privire retrospectiva asupra istoriei religiilor / 31 


Ehrenreich si Handbuch der altorientalischen 
Geistestkultur (1913, ed. a 2-a, 1929) de A. Jere- 
mias mai pástrau o anumitá valoare si interes 
pentru generatiile urmátoare. Cele mai impor- 
tante contributii la istoria religiilor apárute'in 
Germania intre anii 1900 si 1912 erau toate tri- 
butare, direct sau indirect, teoriei animiste a lui 
E.:B. Tylor.? Dar, spre deosebire- de situatia din 
cele trei decenii precedente, aceastá teorie nu mai 
era universal acceptatá. In 1900, R.R. Marett:a 
publicat studiul ,Preanimistic Religion*3, care 
avea sá deviná celebru si ín care incerca sá 
demonstreze cá stadiul prim al religiei nu era o 
credintá universalá in sufletele lucrurilor, ci un 
sentiment de teroare si uimire suscitat de 
confruntarea cu o putere impersonalá (mana). Un 
mare numár de savanti au acceptat si dezvoltat 
aceastá teorie. Mana (sau orenda, walcan etc.) a 
devenit aproape un cliseu si, in pofida criticilor 
aduse de etnologi competenti*, in multe cercuri 
stiintifice se crede incá in ideea cá mana 
reprezintá stadiul primordial al religiei. 

O altá ipotezá preanimistá, foarte populará. a 
fost emisá de J.G. Frazer in celebrul sáu ciclu 
Golden Bough (ed. a 2-a, 1900). Eruditul antro- 
polog pornea de la ideea cá in istoria omenirii 


2 Ca, de pilda, A. Dietrich, Mutter Erde (Leipzig, 1905); 
von Schroeder, Mysterium und Mimus im Rig Veda (Lei ad 
1908); W. Bousset, Das Wesen der Religion dargestellt 
ihrer Geschichte (Halle, , 1903]: si W, Wundt, Myithus hal 
Relísion (3 vol., Leipzig, 1905- 1909). 

3n Folklore, 1900, pp. 162-182; republicat in The 
Threshold of Religion (Londra, 1909), pp. 1-32. 

1 Cf, P, Radin. ¿Religion of (he North American Indians”, 
Journal of American Folk-Lore, 27 (1914), pp. 335-373, in 
special p. 344 5, urm.; Schmidt, Origin and Growth ef 
Religien, pp. 160-165; M. Eliade, Pattems in Comparative 
Region, R. Sheed (New York, 1958), pp. 19 5. urm.. 35-36. 
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magia a precedat religia. In aceeasi lucrare, Fra- 
zer adopta conceptia lui W. Mannhardt despre 
spiritele griului si dezvolta o foarte bogatá mor- 
fologie a zeilor vegetatiei care mor si invie, Cu 
toate defectele sale, datorate mai ales prea putinei 
atentii acordate de Frazer stratificárii culturales, 
adicá istoriei, Golden Bough a devenit o lucrare 
clasicá si a exercitat o imensá influentá intr-o 
multime de domenii. La fel de importantá, desi 
mai putin populará, a fost lucrarea sa Totemism 
and Exogamy (4 vol., 1910)8, fárá de care ar fi 
greu sá ne imaginám studiul lui Freud, Totem 
und Tabu, 

Durkheim, Freud si Jung au adoptat si 
reelaborat ipotezele preanimiste (1. e. mana si 
anterioritatea magiei) si au insistat asupra impor- 
tantei totemismului, care, pentru primii doi din 
autorii «citati a insemnat prima manifestare a 
vietii religioase. Singurul care a respins toate 
teoriile general admise ale timpului -- atit ani- 
mismul lui Tylor cit si preanimismul, totemismul 
sizeii vegetatiei — a fost Wilhelm Schmidt, care a 
refuzat sá vadá, in aceste forme religioase, sursa 


5 Pentru o criticá a teoriilor lui Frazer, cf. Robert ἢ. Lowie, 
Primilive Religion (New York, 1924), pp. 137-147; Lowie, The 
History of Ethnological Theory (New York, 1937), pp. 
101-104; Schmidt, Origin and Growth of Religion, pp. 
123-124; Eliade, Pattems in Comparative Religion, pp. 
362-365. Theodor H. Gaster a rezumal recent principalele 
puncte in care conceptiile lui Frazer au fost criticate sau 
modificate; cf. cuvintul sáu inainte la The New Golden Bough 
(New York. 1959), pp. XVI-XX. Vezi si disculia dintre 
Edmund Leach si 1C. Jarvie, .Frazer and Malinowski", 
Current Anthropolog y, 7 (1966), pp. 560-575. 

S Frazer si-a publicat prima sa contributie intr-o carte de 
dimensiuni reduse, Totemism (Edinburgh. 1887), urmala de 
douá importante articole, ,The Origin of Totemism', 
Fortnightly Review (aprilie-rnai 1889), si .The Beginnings of 
Religion and Totemism among the Australian Aborigines", 
ibid., iulie-septembrie, 1905. 
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religiei  sau cea mai  primitivá  experientá 
religioasá. Asa cum vom dezvolta mai departe, 
Schmidt credea cá forma cea mai arhaicá a vietii 
religioase era credinta intr-un Mare Zeu. El cre- 
dea de asemenea cá va putea sá demonstreze 
istoric aceastá realitate, gratie unei noi discipline, 
etnologia istoricá. 


Interpretári sociologice 


Pentru Durkheim, religia era o proiectie a expe- 
rientei sociale. Studiinduii pe australieni, el 
observase cá totemul simbolizeazá in acelasi timp 
sacrul si clanul. Ca urmare, conchide cá sacrul 
(sau ,Zeul”) si grupul social sint unul si acelasi 
lucru. Explicatia datá de Durkheim naturii si 
originii religiei a fost puternic criticatá de cítiva 
etnologi de marcá. Astfel, A.A. Goldenweiser a 
arátat cá triburile cele mai simple nu au nici 
clanuri, nici totemuri. De unde, atunci, popoarele 
nontotemice isi puteau deriva religia? Pe lingá 
aceasta, Durkheim detecta originea sentimentu- 
lui religios in .entuziasmul colectiv de care era 
impregnatá atmosfera ritualului australian. Dar 
atunci, se intreba Goldenweiser, dacá adunarea 
insási este aceea care dá nastere sentimentului 
religios, cum se face cá dansurile profane ale 
indienilor din America de Nord nu se transformá 
in celebrári religioase?? Wilhelm Schmidt a 
criticat faptul cá Durkheim si-a limitat informatia 


7 A.A. Goldenweiser, .Religion and Society: A Critique of 
Emile Durkheim's Theory of the Origin and Nature of 
ón Joumal of Philosophy, Psychology and Scientific 
Method, 14 (1917): 113-124; Early Civilization (New York, 
1922), pp. 360 s. urm.; His ory, Psychology and Culture (New 
York, 19p3), Ρ. 373. 
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la triburile din centrul Australiei, ín special la 
tribul Arunta, si i-a ignorat pe cei din sud-estul 
continentului, care formeazá stratul cel mai vechi 
si Care nu cunosc totemismul.3 Obiectii nu mai 
putin serioase au fost ridicate de Robert Lowie.* 

In profida acestor critici, Les Formes élémen- 
taires a continuat sá se bucure de un anumit 
prestigiu in Franta, in special datoritá faptului cá 
Durkheim a fost intemeietorul scolii franceze de 
sociologie- si editorul publicatiei L' Année Socio- 
logique. Desi Durkheim indentifica religia cu 
societatea, Les Formes élémentaires nu repre- 
zenta, la drept vorbind, o contributie la sociologia 
religiei. Mai tirziu, insá, citiva din cei mai strá- 
luciti colegi si elevi ai lui Durkheim au publicat 
lucrári importante ἴῃ materie. Se cuvine sá 
remarcám in mod special interpretarea datá de 
Marcel Granet religiei din China anticá!?. precum 
si studiile lui L. Gernmet despre institutiile religi- 
oase grecesti.?! 

In ce-l priveste pe Lucien Lévy-Bruhl, pozitia sa 
ἴῃ cadrul scolii sociologice franceze este mai 
sl Filozof atit prin vocatie cít si prin 


E ' Schmidt. Tre Origin and Growth of Religion, pp. 3115 5. urm. 

9 Lowie. Primitive Religion, p. 153 s. unn. The History of 
Ethnological Theory, pp. 197 5. unm. 

10 La Religion des Chinois (Paris. 1922); Danses el 
Légendes de la Chine ancienne, 2 vol. (Paris, 1926): La 
Civilization chinotise (1929); si La Pensée chineise (1934). 

11 Cf, L. Gemel si A. Boulanger, Le Génie grec dans la 
Religion (Paris. 1932). 

Lévy- Bruhi si-a prezental ipoleza privind .mentalifatea 
prelogica” in Les Foncuons mentales dans les sociélés 
inforieures (Paris. 1910) si La rmentalité: primitive (Paris, 
1922). Pentru istoricu) religiilor, unele din eperele sale 
ulterioare sínt de: asemeni semificative; uf. in special, L'Ame 
primitive (Paris. 1927). Le Surnaturel el la nature dans la 
mentalité prímitive (Paris, 1931); si La Mythologie primilive 
(Paris, 1935). 
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educatie, el a devenit celebru datoritá eonceptului 
sáu de ,mentalitate primitiva”. El sustinea cá 
,primitivul” este angajat intr-un fel de participa- 
tion mystique cu lumea inconjurátoare si, din 
acest motiv, este incapabil sá rationeze corect. 
Lévy-Bruhl credea cá intelegerea acestui tip de 
mentalitate prelogicá 1l va ajuta pe savantul 
modem sá sesizeze sensul si functia simbolurilor 
si a miturilor, si, ín ultimá analizá, a religiilor 
primitive si arhaice. Ipoteza mentalitátii prelogice 
s-a bucurat de mare succes. Desi n-a fost nicio- 
datá acceptatá de etnologi!%, ea a fost pasionat 
discutatá de psihologi si filozofi. C.G. Jung credea 
cá a gásit ἴῃ acea participation mystique o dovada 
pentru existenta inconstientului colectiv. Dar 
Lévy-Bruhl era un savant de mare onestitate. Ín 
ultimii sái ani a meditat din nou asupra ipotezei 
sale si, in cele din urmá, a respins-o. El a murit 
fárá sá fi avut ocazia sá-si prezinte ultimele con- 
cluzii in aceastá problemá. (Carnets i-au fost 
publicate postum de: M. Leenhardt in 1948.) Desi 
intemeiate pe o ipotezá eronatá, primele opere ale 
lui Lévy-Bruhl nu sint lipsite de merit; ele au 
contribuit la trezirea interesului pentru creatiile 
spirituale ale societátilor arhaice. 

Mai putin manifestá, dar mai profundá si mai 
extinsá, a fost influenta exercitatá de Marcel 
Mauss. unul din cei mai eruditi si modesti 


3 Cf. W. Schmidt, in Anthropos, 7 o 266-269; O. 
Leroy. La Raison primitive (Paris, 1927), . 47 Ss. urm; 
Raoul Allier, Le non-civilisé et nous (1927): E Thuruiwald, in 
Deutsche Literaturzeitung (1928), pp. 486-494; Golden- 
weiser, Early Civilization, pp.. 380-389: si Lowie, History of 
Ethnological Theory, pp. 3 16-221; vezi de asemenea E.E. 
Evans-Pritchard, Theories of Primitive Religion (Oxford, 1965). 
pp. 79-99. 
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savanti ai-wremii sale. Articolele sale pe tema 
sacrificiului, a magiei si a darului ca formá 
elementará de schimb sint intru totul demne de 
atentia noastrá.!* Din nefericire, Mauss nu si-a 
isprávit ceea ce trebuia sá fie opus magnum al 
sáu, un tratat asupra etnologiei, consideratá ca 
un fait social total. Activitatea si exemplul lui 
Mauss au influentat un mare numár de istorici 
francezi ai religiilor. li putem cita pe Georges 
Dumézil si Maurice Leenhardt. Do Kamo al celui 
din urmaá reprezintá una dintre cele mai vii si mai 
stimulante contributii la intelegerea mitului si a 
ritualului primitivilor. 15 

Nu mai putin importante sint lucrárile afri- 
canistilor francezi, in special ale lui Marcel 
Griaulle si ale discipolilor lui.18 Intr-o carte de-a 
dreptul fascinantá, Dieu d'eau (1948), Griaulle a 
prezentat traditia mitologicá ezotericá a dogonilor. 
Cartea a avut consecinte considerabile pentru 
reevaluarea ,religiilor primitive”: ea revela o 
uimitoare capacitate pentru speculatia siste- 
maticá in locul elucubratiilor copiláresti la care 
te-ai fi asteptat de la o ,mentalitate prelogicá”; ea 
revela de asemeni insuficienta informatiei noas- 
tre despre gindirea religioasá autentica a ,pri- 
mitivilor*. Cáci Griaulle n-a fost introdus m 


ás A A Ὡς 


carte postuma, Sociologie et Anthropologie (Paris, 1950), cu o 
importanta introducere de Claude Lévi-Strauss. 

5 Maurice Leenhardt, Do Kamo, La personne et le mythe 
dans le monde melanésien (Paris, 1947). 

6 Vezi, inter alia, M. Griaulle, Dieu deau. Entretiens avec 
Ogotemmeli (Paris, 1948): ἃ. Dieterlen, Essai sir la religion 
bambara (1951); cf. de aseimeni E. Michael Mendelson, 
,Sonie Present Trends of Social Anthropology in France”. The 
British Joumal of Sociology. 9 (1858): 251-270. 
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doctrina ezotericá a dogonilor decit dupá repetate 
sederi printre ei, iar atunci numai gratie unej 
inlántuiri de imprejurári fericite. Esti, asadar, ín- 
dreptátit sá crezi cá majoritatea lucrárilor des- 
pre ,religijlle primitive” prezintá si interpreteazá 
aproape exclusiv aspectele exterioare, deci cel mai 
putin interesante, ale acestora. 

Alti etnologi si sociologi francezi au adus con- 
tributii de seamá la intelegerea vietii religioase a 
culturilor nealfabetice. Putem cita studiile lui 
Alfred Métraux asupra religiilor sud-americane si 
haitiene, monografiile lui Georges Balandier 
asupra sociologiei africane, si mai ales lucrárile 
lui Claude Lévi-Strauss despre totemism, struc- 
tura mitului si operatiile ,gindirii sálbatice” in 
general -- lucrári care se bucurá de o largá si 
crescindá popularitate. De fapt, Lévi-Strauss este 
singurul care a reusit sá cistige interesul publicu- 
lui cultivat pentru ,primitivi”, interes de care se 
bucurase Lévi-Bruhl cu cincizeci de ani ín 
urma.!*” 

Paralel cu influenta lui Durkheim, dar limitat la 
inceput la Germania si, abia dupá al doilea rázboi 
mondial, afectind si Statele Unite, America de 
Sud si Italia, a fost impactul sociologiei religiei 
stricto sensu, adicá asa cum o intelegeau Max 
Weber si Emst Troeltsch. In Franta, sociologia 
religiillor ἴῃ sens propriu apare tirziu, dar ea 
cunoaste o dezvoltare rapidá dupaá al doilea rázboi 


17 Alfred Métraux, Le Vaudou haitien (Paris, 1958). si 
Religions et magies indiennes d'Amérique du Sud (1967); G. 
Balandier, Sociologie actuelle de (Afrique noire (1955); Claude 
Lévi-Strauss, Totemisme aujourd'hui (1962) La Pensée 
Sauvage (1962) si Le Cru et le cuit (1964). 
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mondial. E de ajuns sá ne referim doar la Gabriel 
le Bras si la grupul de tineri cercetátori care scot 
Archives de Sociologie des Religions.18 In Statele 
Unite, Talcott Parsons!*, J. Milton Yinger2* si 
Joachim Wach. Wach a publicat Einfúhrung in die 
Religionssoziologie in 1931 si opera sa capitala, 
Sociology of Religion, treisprezece ani mai tírziu.2? 
Pozitia metodologicá a lui Wach este deosebit de 
relevantá pentru subiectul nostru. El a fost in 
principal istoric al religiillor sau, mai exact, spe- 
cialist in Religionswissenschaft, in care sociologia 
religiilor era, dupá el, una din cele “patru ramuri 
(impreunaá cu istoria religiillor, fenomenologia reli- 
giei si psihologia religiei). Toatá viata sa, Wach s-a 
preocupat de problema hermeneuticii, si lucrarea 
lui ἴῃ trei volume Das Verstehen (1926-1933) 


(Paris, 1955-56): Archives de Sociologie des Religions, no. 1 
(January-June, 1956) si no. 13 (January-June, 1962); vezi 
de asemeni Sociologie des Religions. Tendances actuelles de 
la Recherche et Bibliographies (Paris, UNESCO, 1956); 
Current Sociology, vol. 5, p. 1. 

19 Talcott Parsons, ,The Theoretical Development of the 
Sociology of Religion”, Journal of the History of Ideas (1944): 
176-190; Essays in Sociological Theory Pure and Applied 
(Glencoe, Illinois, 1949). 

20 J. Milton. Yinger, .Present Status of the Sociology of 
Religion” Journal of Religion, 31 (1951): 194-210; Religion. 
Society and the Individual: An Introduction to the Sociology of 
Religion (New York, 1957). 

27 Despre Joachim Wach, vezi Joseph M. Kitagawa, 
«Joachim Wach et la Sociologie de la Religion". Archives de 
Sociologie des Religions; no. 1 (January-June. 1956): 25-40; 
Henri Desroche, .Sociologie et théologie dans la typologie 
religieuse de Joachim Wach", ibid., pp. 41-63: Introducerea 
lui Kitagawa (Life and Thought of Joachim Wach”) la cartea 
lui Wach, aparutá postum: The Comparative Study of 
Religions (New York, 1958), pp. XII-XLVN. Cf. de asemeni 
bibliografia lui Wach in Archives de Sociologie des Religions, 
1 (1956): 64-69. 
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rámine o referintá principalá in materie. Wach a 
simtit nevoia de a lua serios in consideratie 
conditionarea sociologicá a  vietii  religioase, 
precum si contextul social al expresiilor reli- 
gioase. El a respins, insá, pozitia extremistá po- 
trivit cáreia viata religioasá nu e decít un 
epifenomen al structurii sociale. El s-a stráduit sá 
trezeascá interesul sociologilor religiei pentru 
Religionswissenschaft, dar cu prea putin succes. 
Majoritatea acestora, mai ales cei anglofoni, síint 
inclinati sá considere cá metoda si instrumentele 
lor pot sá clarifice singure in suficientá másurá 
structurile si evenimentele religioase. Piná la un 
punct aceastá atitudine este de inteles, cáci 
fiecare ramurá a cunoasterii tinde sá acopere cit 
mai mult teren posibil. Ín plus, dezvoltarea 
imensá a stiintelor sociale in ultimii cincizeci de 
ani Incurajeazá O atitudine mai degrabá auto- 
suficientá a sociologului religiei, cáci sociologia 
religiei pare, cumva, mai ,stiintifica” si mai 
,folositoare", cel putin in contextul culturii occi- 
dentale, decít alte ramuri ale domeniului cuprins 
in Religionswissenschaft. 

Oricum ar fi, sociologia religiei a adus si con- 
tinuá sá aducá o contributie importantá la 
dezvoltarea stiintei generale a religiilor. Datele 
sociologice 1] ajutá pe cercetátor sá inteleagá 
contextul viu al documentelor sale si sá se 
lereascá de ispita interpretárilor abstracte ale 
fenomenului religiei. Intrladevár, nu existá fapt 
religios in stare ,purá”. El este intotdeauna 
simultan si fapt istoric, si sociologic, si cultural, 
si psihologic, pentru a nu mentiona decíit contex- 
tele cele mai importante. Dacá istoricul religiilor 
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nu insistá intotdeauna pe multiplicitatea acestor 
semnificatii, aceasta se datoreste in principal 
faptului cá e de presupus Ca el sá se concentreze 
asupra semnificatiei religioase a datelor sale. 
Confuzia incepe atunci cind numai un singur 
aspect al vietii religioase este acceptat ca esential 
si semnificativ, iar celelalte aspecte sau functiuni 
sint privite ca secundare sau chiar iluzorii. O 
atare metodá reductionistá a fost practicatá de 
Durkheim si de alti sociologi ai religiei. Un reduc- 
tionism si mai drastic a fost cel aplicat de Freud 
in Totem und Tabu. 


Psihologie abisalá si istorie a religiilor 


Pentru Freud, religia, dar si cultura si societatea 
umaná in general au inceput ca urmare a unui 
omor primordial. Freud acceptase ideea lui 
Atkinson potrivit cáreia comunitátile primitive 
constau din ,un mascul adult si un numár de 
femele si de tineri masculi care erau alungati de 
cápetenia grupului cind deveneau indeajuns de 
maturi ca sá-i stimeascá gelozia”.22 Fiii alungati 
1si ucideau ἴῃ cele din urmá tatal, 1] míncau si 15] 
insuseau femelele sale. Freud scrie: ,Faptul ca 1si 
miíncau totodatá victima nu trebuie deloc sá ne 
mire, dat fiind cá ne aflám in prezenta unor sál- 
batici canibali.. Ospátul totemic, probabil primul 
act de celebrare al umanitátii, era o repetitie, o 
rememorare festivá a acestei crime semnificative, 
din care au purces apoi atitea: organizarea 


za A. 1 εἰἰοϑβεῖ, «Totem and Taboo: An Ethnological 
Psycho-analysis", American Anthropologist, 22 (1920): 48-55, 
cilat de W. Schmid! in Origin and Growth of Religions, p. 110. 
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societátii, restrictiile morale, religia."23 Dupá cum 
subliniazáa Wilhelm Schmidt, Freud ,sustine cá 
Dumnezeu este, nici mai mult, nici mai putin, 
forma sublimatá a tatálui fizic al oamenilor; de 
aici rezultá cá in sacrificiul totemic, Dumnezeu 
insusi este ucis si jertfit. Acest omor al tatá- 
lui-zeu este  strávechiul pácat originar 4] 
umanitátii. Aceastá viná a singelui este ráscum- 
páratá prin moartea singeroasá a lui Hristos.*“2* 
Interpretarea datá de Freud religiei a fost in 
repetate rinduri criticatá si integral respinsá de 
etnologi, de la W.H. Rivers si F. Boas la ALL. 
Kroeber, B. Malinowski si W. Schmidt.25 Rezu- 
mind obiectiile etnologice cele mai importante 
aduse reconstructiilor extravagante avansate ἴῃ 
Totem und Tabu, Schmidt observá cá: (1) tote-, 
mismul nu e de aflat la inceputurile religiei; (2) 
totemismul nu este universal si nu toate popoa- 
rele au trecut prin faza totemicá; (3) Frazer a 
demonstrat cá din mai multe sute de triburi 
totemice, numai patru cunosc un ritual aproxi- 
mativ asemánátor omorului ceremonial si con- 
sumarii ,zeului-totem” (ritual considerat de Freud 
element invariabil. al totemismului); in plus, acest 
ritual nu are nimic de a face cu originea sacrifi- 
ciului din moment ce totemismul este inexistent 
in cele mai vechi culturi; (4) ,populatiile pre-to- 


23 S. Freud, Totem und Tabu, p. 110, cital de Kroeber, 
Toten and Taboo”, cf. Schmidt, Origin and Growth of 
Religions, p. 111. 

24 Schmidt, Origin and Grewth efReligiens, p. 112. 

23 Vezi ΑΗ. Rivers, ,The Symbolism of Rebirth”, Folk-Lore, 
33 (1922): 14-23; F. Boas, ,The Methods of Ethnology”, 
American Anthropologist, 12 (1920) 311 5. unn. B. 
Malinowski, Sex, Repression and Savage Society (London, 
1927). 
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temice nu cunosc canibalismul, iar paricidul este, 
la ele, din punct de vedere psihologic, sociologio si 
moral, o purá imposibilitate”; si (5) ,forma familiei 
pre-totemice, asadar forma cea mai timpurie de 
familie omeneascá despre care sperám sá cunoas- 
tem ceva prin intermediul etnologiei, nu este nici 
promiscuitatea generalá, nici cásátoria de grup, 
care, dacá este sá credem verdictul celor mai de 
seamá etnologi, nici nu au existat vreodatá.“26 
Freud nu a luat in seamá aceste obiectii, dar 
discipolii lui au incercat, din timp ἴῃ timp, sá 
respingá criticile unui Kroeber sau Malinowski, si 
psihanalisti cu educatie antropologicá (precum 
Geza Róheim) au propus noi argumente de ordin 
etnologic.27 Nu e necesar sá intrám ἴῃ aceastá 
disputá. Ca sá putem judeca corect contributia 
lui Freud la intelegerea religiei, trebuie sá facem o 
distinctie intre principala sa descoperire, aceea 
privind inconstientul si elaborarea metodei psih- 
analitice, si opiniile sale teoretice privind originea 
si structura vietii religioase. Cu exceptia psih- 
analistilor si a citorva diletanti entuziasti, teoria 
sustinutá in Totem une Tabu nu a fost acceptatá 
de lummea stiintificá. Insá descoperirea in- 
constientului de cátre Freud a incurajat studiul 
simbolurilor si miturilor si ea explicá partial 
interesul modern pentru religiillee si mitologiile 
arhaice si orientale (a se vedea mai jos, p. 85). 
Istoricul religiilor este recunoscátor lui Freud in 


tirziu aparitia; cf. Kanibalismus (Stuttgart, 1939). 

27 Cf. Benjamin Nelson, , Social Science, Ultopian Mythos 
and the Oedipus Complex”, Psychoanalysis and the 
Psychoanalytic Review, 45 (1958): 120-126; Meyer Fortes, 
.Malinowski and Freud”, ibid., pp. 127-145. 
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másura in care acesta a demonstrat cá imaginile 
si simbolurile isi comunicá .mesajul* chiar dacá 
subiectul uman care le receptioneazá nu este 
constient. Istoricul religiillor are acum libertatea 
sá facá hermeneutica unui simbol fárá sá mai fie 
nevoit sá se intrebe citi indivizi dintr-o anumitá 
societate si la un moment istoric dat intelegeau 
toate semnificatiile si implicatiile acestui simbol. 

Reductionismul lui Freud constituie, pentru 
cercetátorul religiilor, o provocare si un stimul. El 
il sileste sá foreze in adincurile psihicului si sá ia 
in considerare contextele si presupozitiile psiho- 
logice ale manifestárilor religioase, Se  poate 
spune, chiar, cá reductionismul lui Freud l-a 
obligat pe istoricul religiilor sá facá o distinctie si 
mai netá intre ceea ce s-ar putea numi ,embriolo- 
gie spiritualá” si ,morfologie spiritualá”. Descope- 
rirea de cátre Freud a inconstientului a avut un 
impact atit de mare asupra lumii moderne, incit, 
o vreme, convertitii entuziasti au considerat 
valorile spirituale si formele culturale doar ἴῃ 
termeni embriologici. A devenit insá evident cá 
starea embrionará nu putea explica modul de a fi 
al adultului; intr-adevár, embrionul nu capátá 
semnificatie decit in másura ín care e pus ἴῃ 
relatie si comparatie cu adultul Nu fetusul 
explicá omul, cáci modul specific uman de a fi in 
lume apare doar atunci cind omul nu mai duce o 
existentá fetalá.28 

Carl Gustav Jung si-a anuntat despártirea de 
Freud publicind Wandlungen und Symbole der 
Libido, Spre deosebire de Freud, Jung era impre- 


28m, Eliade, Myths, Dreams and Mysteries, tr. Philip 
Mairet (New York, 1960), p. 120 5. urm. 
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sionat de prezenta fortelor transpersonale, uni- 
versale, in profunzimea psihicului. ln special ase- 
mánarile frapante intre miturile, simbolurile si 
personajele mitologice ale unor popoare foarte 
indepártate unele de altele Lau determinat pe 
Jung sá postuleze existenta unui inconstient colec- 
tiv. Continuturile acestui inconstient colectiv, a 
observat Jung, se manifestá prin ceea ce el a 
numit ,arhetipuri”. Jung a propus multe definitii 
ale arhetipurilor, una dintre ultimele fiind aceea 
de ,structurá de comportament* sau propensiune 
apartinind naturii umane. Dupá el, arhetipul 
principal este acela al Sinelui, adicá al totalitátii 
structurii umane. Jung credea cá, in orice cul- 
turá, omul tinde -- prin ceea ce el numea proces 
de individuatie — la realizarea Sinelui. Pentru civi- 
lizatia occidentalá, simbolul Sinelui este Hristos, 
iar realizarea Sinelui este o ,ráscumpárare”. Spre 
deosebire de Freud, care .«dispretuia religia, Jung 
era convins cá experienta religioasá are o semnifi- 
catie si un scop si, prin urmare, nu poate fi expe- 
diatá printr-o explicatie ,reductionistá”.29 El insista 
asupra ambivalentei figurilor religioase in incon- 
stient. (Sá ne amintim cá Rudolf Otto descriind 


22 Scrierile mai importante ale lui Jung privind religia au 
fost grupate in vol. ll al Operelor complete ale lui C.G. Jung. 
Zur Psychelogie westlicher und óstlicher Religien (Zúrich, 
1963). Vezi si Psychologie und Alcherie led. a 2-a, Zúrich, 
1952); Gestaltungen des Unbewussten (Zúrich, 1950). Sym- 
bolik des Geistes (Zúrich, 1953): Von den Wurzeln des Be- 
wusstseins (Zúrich, 1954); Aien. Untersuchungen zur Symbel- 
schichte (Zúrich, 1951), Despre interpretarea datá de Jung 
religiei, cf. Ira Progoff, Jung's Psychelogy and Its Secial 
Meanins (New York, 1953); R. Hostie, Analytische Psychelogie 
en Godsdienst (Utrecht-Antwerpen, 1955) (trad. germana: 
C.G. Jung und die Religion [Múimchen, 1957])); si Victor White, 
Seul and Psyche (London, 1960). 
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fenomenele numinoase dádea o importantá ase- 
mánátoare ambivalentei acestora.) In plus, Jung a 
studiat cu migalá religiile arhaice si orientale, ¡ar 
contributiile lui au stimulat cercetarea multor 
istorici ai religiilor.30 


Rudolf Otto 


Desi nu este opera unui psiholog, celebra carte a 
lui Rudolf Otto Das Heilige (1917) ar putea fi in 
acest contest mentionatá. Cu o mare subtilitate 
psihologicá, Otto descrie si. analizeazá diversele 
modalitáti ale experientei numinoase. Terminolo- 
gia lui -- mysterium tremendum, majestas, mys- 
terium fascinans etc. — a devenit parte integrantá 
a vocabularului nostru. In Das Heilige, Otto 
insistá aproape exclusiv aspra caracterului non- 
ratianal al experientei religioase. Din pricina 
marii popularitáti a cártii sale, existá tendinta de 
a-1 considera pe Otto un ,emotionalist*, un 
descendent in linie directá al lui Schleiermacher. 
Dar lucrárile lui Rudolf Otto sint mai complexe si 
el meritá mai degrabá a fi privit ca un filozof al 
religiei lucrind cu documente de prima miná 
referitoare la istoria religiilor si a misticismului, 
Otto a avut o influentá mai durabilá asupra 
publicului cultivat occidental, in special german, 
decit asupra istoricilor propriu-zisi ai religiilor sau a 
teologilor, El nu a abordat problema mitului si a 


30Se pot cita Heinrich Zinimer, Karl Kerényi, Joseph 
Campbell si Henry Corbin. Cf. de aseineni Ermst Neumann, 
Ursprungsgeschichte des Bewusstseins (Zúrich, 1949) si Die 
Gresse Mutter (Zúrich, 1956). 
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gmdirii mitice, care au trezit un imens interes 
dupá al doilea rázboi mondial. De aceea, probabil, 
analizele lui, altfel admirabile, ale diferitelor 
,Universuri religioase”, par incomplete. Dar Otto 
este important si din alte pricini: el ilustreazá ἴῃ 
ce sens ar putea istoria religiilor sá joace un rol m 
innoirea culturii occidentale contemporane. El a 
comparat ,mediatia” intre rational si irational 
realizatá de De Wette in teologia sa cu eforturile 
lui Clement din Alexandria si Origen de reconci- 
liere a filozofiei págine cu revelatia crestiná, Este 
foarte probabil ca Otto sá-si fi atribuit lui insusi, 
in mod tacit, rolul de mediator intre revelatio ge- 
neralis si revelatio specialis, intre gindirea religi- 
oasá indo-arianá si cea semiticá, intre tipul orien- 
tal si cel occidental de simtire misticá.31 


De la Der Urspnug des Gottesidee la 
antropologia socialá 


Cind a fost incheiat, in 1955, la un an dupá 
moartea autorului, Der Ursprung des Gottesidee 
al lui Wilhelm Schmidt numára mai mult de 
11 000 de pagini! Nu este deci de mirare cá putini 
istorici ai religiilor au citit acest imens tratat. In 
pofida exceselor polemice (in special in primul 
volum), precum si a tendintelor sale apologetice, 


5: ἢ ΟΣ succes de public al cártii Das Heilige 
(lradusá in englezá cu titlul The Idea of the Holy, 1923); Le 
Sacré , trad. fr. de A. Jundt, Paris, 1949; [Sacrul, trad. rom. 
de loan Milea, Cluj, 1992 - N. 1} a eclipsat alle douaá 
importante cartí ale sale: West-ostliche Mystik, 1926, si Reich 
Gottes und Menschensehn, 1934; in traducere en paca 
Musticism East and West (1932) si The Kingdom of Go 
the Son of Man (1938). 
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(Der Ursprung des Gottesidee este o lucrare 
magistralá. Orice s-ar crede despre teoriile lui 
Schmidt privind originea si dezvoltarea religiilor, 
esti dator sá-i admiri stupefianta sa eruditie si 
energie. Wilhelm Schmidt a fost cu sigurantá 
unul din cei mai mari lingvisti si etnologi ai aces- . 
tui secol. 

Schmidt a fost viu impresionat de descoperirea 
fácutá de Andrew Lang privind existenta unor 
»Mari Zei” la populatiile cele mai primitive, dar a 
fost frapat si de inconsecventele metodologice ale 
acestui strálucit savant scotian (vezi, mai jos, 
p. 78). Schmidt a inteles cá la o intrebare αἰ 
de decisivá precum aceea a originii ideii de 
Dumnezeu nu se poate ráspunde fárá a avea, in 
primul rind, o metodá istoricá solidá care sá 
permitá distingerea si clarificarea stratificárilor 
istorice in asa-numitele culturi primitive. Schmidt 
a reactionat cu energie impotriva abordárilor 
anistorice ale lui Tylor. Frazer, Durkheim si a 
majoritátii antropologilor. El a fost unul dintre 
primii care au inteles importanta etnologiei isto- 
rice a lui Graebner si in special a conceptului de 
Kulturkreis. Stratificarea istoricá i-a permis sá 
separe traditiille arhaice, chiar ,primordiale*, de 
dezvoltárile si influentele ulterioare. Ím cazul 
Australiei, de pildá, Schmidt a incercat sá demon- 
streze cá ideea credintei intr-un Mare Zeu este 
atestatá din cele mai vechi straturi culturale. in 
timp ce totemismul caracterizeazá numai triburile 
mai tinere din pur de vedere culiural. Pentru 
.etnologia — istoricá,  triburile din  sud-estul 
Australiei. pigmeii, unele triburi nord-asiatice si 
nord-americane, fuegienii sint vestigii ale celei 
mai vechi civilizatii Schmidt credea cá, pomnind 
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de la aceste fosile vii, se poate reconstitui religia 
primordialá. Pentru el, Urreligion consta in cre- 
dinta intrun Mare Zeu, etem, atoatefácátor, 
omniscient, binefácátor si locuind in cer. Schmidt 
trágea concluzia cá, la inceputuri, exista pre- 
tutindeni un fel de Unmonotheismus, dar cá dez- 
voltarea ulterioará a societátilor umane a degra- 
dat, si in multe cazuri a obliterat aproape, cre- 
dinta originaraá. 

Robert H. Lowie, Paul Radin si alti etnologi aú 
autentificat ulterior credinta in existenta fiintelor 
supreme la popoarele arhaice.32 Ceea ce nu poate 
fi acceptat in reconstituirea operatá de Schmidt 
este interpretarea sa exclusiv rationalistá. Schmidt 
considerá cá omul primitiv a descoperit ideea de 
Dumnezeu printruun proces logic de cáutare a 
cauzei. El neglija faptul evident cá religia este un 
fenomerr'foarte complex - cá ea este, inainte de 
toate, ο- experientá sui generis provocatá de 
intilnirea omului cu sacrul. Schmidt era inclinat 
sá creadá cá toate elementele irationale reprezintá 
o ,degenerare” a religiei primordiale, autentice. 
Adevárul este cá noi n-avem nici o posibilitate de 
a studia aceastá ,religie primordialá”. Documen- 
tele noastre cele mai vechi sint relativ recente. Ele 
nu urcá decit piná in paleolitic; asadar ignorám 
cu desávirsire tot ceea ce omul prelitic a putut sá 
gindeascá timp de multe sute de mii de ani. Este 
adevarat, credinta in Mari Zei supremi pare sá 
caracterizeze cele mai vechi culturi, dar aflám si 
prezenta altor elemente religioase in ele. In 


32 cr. R. . a Primitive Religion, p. VI, 122 s. unn,; P. 
Radin, Monotheism Arnong Primitive People (New York, 1924): 
si A.W. Nieuwenhuis, Der Mensch in de Werlkcel ijicheid, 3 ¡ne 
Kenleer in den heiden'schen Godsdienst (Leiden, 1920). 
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másura ín care putem reconstitui trecutul cel mai 
indepártat, este mai sigur sá considerám cá viata 
religioasá a fost, de la inceput, destul de corm- 
plexá si cá idei ,elevate” au coexistat cu forme 
,i¡nferioare” de credintá si cult. 

Ideile lui Wilhelm Schmidt au fost corectate de 
elevii si colaboratorii sái.33 Paul Schebesta, Martin 
Gusinde si M. Vanoverbegh au adus importante 
contributii la cunoasterea religiilor arhaice.3 In 
generatia urmátoare a aceleiasi ,Scoli din Viena* 
trebuie mentionati Joseph Haekel, Chr. v. Fúrer- 
Haimendorf, Alexander Slawik si Karl Jettmar,35 

Numerosi alti etnologi de diverse orientári au 
incercat sá reconstituie inceputurile si dezvol- 
tarea religiei. K.Th. Preuss a postulat o fazá pre- 


33 Cf. Wilhelm Keppers, Primitive Man and His World 
Picture (New Yerk, 1952): Jesef Haekel, ,Prof. Wilhelm 
Schmidts Bedeutung fúr die Religiensgeschichte des 
verkelumbischen America”, Saeculum, 7 (1956): 1-39, ,Zum 
heutigen Ferschungsstand der histerischen Etnelegie”, in 
Die Wiener Schule der Vóllkceerkunde Festschrift (Viena, 1956), 
pp. 17-90, si ,Zur gegenwartigen Ferschungssituatien der 
Wiener Schule der Ethnelegie”, in Beitráge Oesterreichs zur 
Erferschung der Vergangenheit und Kulturgeschichte der 
Menschheit (Viena, 1959), pp. 127-147, Vezi si remarcile 
critice ale lui Rudelf Rahmann asupra elegiului fermulat de 
Haekel cu privire la ,Wiener Schule”, in Anthropos, 54 
(1959): 1002-1006, ca si replica lui Haekel si ráspunsul lui 
Rahmann, ibid., 56 (1961): 274-276, 277-278. Aprepe de 
Urmenetheismus al lui Schmidt, vezi criticile lui W.E. 
Múhimann, .Das Preblem des Unnenetheismus”, Theelo- 
gische Literaturzeitung, 78 (1953): cel. 708 5. urm.,*si replica 
lui Paul Schebesta in Anthropos, 49 (1954): 689 5. unn. Vezi 
si R. Pettazzeni, ,Das Ende des Urmenetheismus”, Numen, 5 
(1958): 161-168. 

34 Cf. in special P. Schebesta, Die Negrite Asiens, vel. 2, 
partea a 2-a: Religion und Mythelogie (Módling, 1957); M. 
Gusinde, Die Feuerland Indianer (2 vel. Médling, 1931 si 
1937). 

35 Vezi bibliegrafiille in Haekel, ,Zur gegenwártigen 
Ferschungssituatien”, pp. 141-145. 
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animistá din care au derivat atit magia, cit si 
credinta in Mari Ζεὶ.36 Potrivit lui R. Thurmwald, 
exista o credintá generalá ἴῃ sacralitatea ani- 
malelor (.theriomism' in timpul culturilor in faza 
,Cculesului”; totemismul corespundea culturilor de 
vinátori; personificarea zeitátilor (prin animism, 
demonism etc.) caracteriza sociptátile primilor 
agricultori, iar credinta in Mari Zei era specificá 
popoarelor de pástori.37 Ad.E. Jensen punea in 
corelatie notiunile de Zeu creator celest si de 
Stápin al Animalelor cu - culturile vinátorilor 
primitivi, iar aparitia divinitátilor de tip dema si a 
dramaticelor lor mitologii cu paleocultivatorii. 
Dupá el transformarea divinitátilor dema in zeii 
diverselor politeisme a avut loc ín culturile dintr-o 
fazá superioará. Trebuie sá adáugám cá lucrárile 
lui sint de cea mai mare valoare mai ales gratie 
analizelor lor clarificatoare privind lumea miticá a 
primilor cultivatori.38 

Cu privire la viata religioasá a diferitelor populatii 
arhaice, existá de asemeni cárti importante scrise 
de etnologi germani si austrieci, care n-au intrat 


36 K.Th. Preuss, ,Der Ursprung der Religion und Kunst”, 
Globus, 86 (1904-1905); Der geistige Kultuw der Naturvólicer 
(Leipzig. 1914): si Glauben und Mystilc im Schatten des 
Hochsten Wesens (Leipzig, 1926). 

“RR. Thumwald, Des Menschenyeistes  Erwachen, 

Wachsen und Irren (Berlin, 1951). 

5 AGE. Jensen, Das religiose Welíbildl einer frúihen Kultur 
(Stuttgart. Sl si Mythus und [ult bei Naturvóllcern 
(Wiesbaden. 195}; trad. enel Myth and Cult among Primitive 

Peoples, Chica go. a rad. fr. de M. Meizger si εἶ, oda 
Muthes et culies ches les peuples primitifs. Paris, 1954); 
discutía din Curent Anihropology, 6 (1965): 199-214. No za 
Kunz Ditímner, Allgemeine Vólkerkunde  (Braunsechweig, 
1954), £p. 73-120: Josef Haekel, in Leonard Adam 5] 
lierman * “rimborn, Lehrbuch der Voólkcerkunde (Stuttgart. 
1958). pp. 40--72. 
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in dezbaterile privind originea si dezvoltarea reli- 
giei primitive. Putem mentiona unele din scrierile 
lui L. Frobenius si H. Baumann asupra religiilor 
si mitologiillor africane, monografia lui W.E. 
Múhlmann asupra triburilor arioilor din Poline- 
zia, precum si ingenioasele lucrári ale lui Werner 
Múller asupra religiillor aborigenilor nord-ame- 
ricani. O mentiune specialá: meritá A. Friedrich; 
opera sa de pionierat ín studierea religiilor primi- 
lor vinátori a deschis calea unei intregi noi linii de 
cercetare.3% 

Intre antropologii de limbá englezá care s-au 
ocupat de religie, trebuie sá numim mai intii pe 
Robert H. Lowie si Paul Radin, cáci fiecare din ei 
a publicat cite un tratat general despre religiile 
primitive.*% Cartea lui Lowie este poate cea mai 
buná lucrare de care dispunem azi pe aceastá 
temá. Este scrisá fárá incrincenare dogmaticá si 
discutá toate aspectele importante ale religiilor 
arhaice, luind in considerare atit contextul psi- 
hologic si social, cit si stratificárile istorice. Radin 
a scris intr-un spirit mai personal, aproape pole- 
mic. El insistá asupra factorilor social-economici, 
precum si asupra a ceea ce el numeste consti- 
tutia neurotico-epiletoidá a samanilor si a inte- 
meietorilor religiosi, Din impozanta listá de scrieri 
ale lui Franz Boas, sá citám aici ultimele lui 
monografii despre religia si mitologia triburilor 


Aríoi und Mamaia (Wiesbaden, 1955); Werner Muiller, Die 
Religionen der Waldindianer Nordamerikas (Berlin, 1956); 
Adelí Friedrich, ,Die Forschung tiber das frúhzeitliche 
Jágertum" Paideuma, 2 (1941). 

0R.H. Lewie, Primitive Religien (New Yerk, 1924); Paul 
Radin, Primitive Religion (New Yerk, 1937). 
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kwakiutl, Alfred L. Kroeber, Franz G. Speck, Edwin 
M. Loeb si alti etnologi americani au dat studii 
elaborate asupra vietii religioase a diferitelor tri- 
buri, dar nici una scrisá din perspectiva religiilor 
comparate si a istoriei religiilor. Exceptie fac unele 
lucrári ale lui Robert Redfield si Clyde Kluck- 
hohn, precum si Patterns of Culture de Ruth 
Benedict.*! 

In Anglia, dupá moartea lui Frazer, nici un 
antropolog n-a mai incercat sá acopere toate 
sectoarele religiei primitive. B. Malinowski s-a 
concentrat asupra populatiilor din Insulele Tro- 
briand; functionalismul abordárii sale se inteme- 
iazá pe date din aceastá parte a lumii, In cartea 
sa Taboo (Frazer Lecture, 1939), A.R. Radcliffe- 
Brown a adus o ingenioasá contributie la inte- 
legerea credintelor primitive. Monograf 116 lui E.E. 
Evans-Pritchard (Witchcraft, Oracles and Magic 
among the Azande, 1937 si Nuer Religion, 1956), 
precum si The Work of the Gods in Tikopia (1940) 
de Raymond Firth, Lugbara Religion (1960) de ὦ. 
Middleton si The Religion of the Dinka (1961) de G. 
Lienhardt  ilustreazá otientarea actualá a 
antropologiei sociale britanice cátre problemele 
religiei primitive. Era lui Tylor, Frazer si Marett 
pare, sá se fi incheiat; antropologia nu mai este 
consideratá cheia unor ,mari si decisive pro- 
bleme” cum sint originea si dezvoltarea religiei. 
Este, de altfel, si concluzia unei recente cárti a lui 


11 Peniru o trecere in revistá a studiilor istorico-religioase 
in Statele Unite, vezi J.M. Kitagawa, The History of Religions 
in America”. m The History of Religions: Essays in 
Methodology, ed. M. Eliade si J.M. Kitagawa (Chicago. 1959), 
pp. 1-30. Vezi si Cliflord Geertz. .Religion as a Cultural 
System”, in Anthropological Approaches to the Study of 
Religion, ed. Michael Banton (Londra, 1966). 
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E.E. Evans-Pritchard, Theories of Primitive Reli- 
gion (1965). 


Pettazzoni si allgemeine Religionswissenscha ft 


La inceputul acestui capitol am mentionat mono- 
grafia lui Raffaele Pettazzoni privind religia prirni- 
tivá in Sardinia, nu atit pentru valoarea operei, 
cit pentru importanta ulterioará a autorului. 
Pettazzoni a fost unul din rarii istorici ai religiilor 
care au luat serios in considerare dimensiunile 
disciplinei sale. In fapt, el a cáutat sá acopere 
intreaga arie a Religionswissenschaft, adicá a 
studiului integral al religiilor.*2 El se considera 
un istoric al religiilor, intelegind prin aceasta cá 
demersul si metoda sa nu erau acelea ale unui 
sociolog sau psiholog al religiilor. Dar el voia sá 
fie un istoric al religiilor, si nu specialistul unui 
singur domeniu. Aceasta este o distinctie impor- 
tantá. Numerosi savanti excelenti se considerá de 
asemeni ,istorici ai religiillor* doar pentru cá 
acceptá metoda si presupozitiile metodei istorice. 
Ei sint, insá, experti doar intr-o singurá religie, si 
uneori doar intr-o singurá perioadá sau intr-un 
singur aspect al acestei religii Desigur, ei au 
lucrári de mare valoare, indispensabile cu 
adevárat, pentru intemeierea unei allgemeine 
Religionswissenschaft. Sá ne amintim, doar, de 
pildá, tratatele lui O. Kern si Walter Otto despre 
religia greacá, ale lui L. Massignon si H. Corbin 
despre islam, ale lui H. Oldenburg, H. Zimmer si 
H. von Glasenapp despre religiille indiene. Tot 


(1961): 3-31. 
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astfel putem spune despre monumentala lucrare 
a lui Paul Mus, Barabudur, si la fel despre fabu- 
loasele Tibetan Painted Scrolls de Giuseppe Tucci 
sau despre cele douásprezece volume, Jewish 
Symbols in the Greco-Roman Period, ale lui Erwin 
Goodenough. Gratie acestor lucrári putem realiza 
importanta acestui tip de cercetare istoricá. Dar 
istoricul religiilor, in sensul larg al cuvintului, nu 
se poate limita la un singur domeniu. El este 
obligat de insási structura disciplinei sale sá 
Studieze cel putin alte citeva religii, astfel incit sá 
fie capabil sá le compare si, drept urmare, sá le 
inteleagá modalitátile de conceptie, institutiile si 
comportamentele religioase (i.e., mitul, ritualul, 
rugáciunile, magia, initierile, Marii Zei etc.). 

Din fericire, citiva din cei mai mari specialisti 
sint in acelasi timp competenti in multe alte dorme- 
nii: Nathan Soederblor si G.F. Moore au publicat 
contributii semmnificative in domeniile lor (religii 
iraniene, iudaism), dar au devenit cunoscuti si ca 
,generalisti”; spiritul director al studiilor de isto- 
ria religiillor Greciei antice, M.P. Nilsson, a studiat 
si folclorul, precum si religiile primitive; marele 
germanist Jan de Vries s-a manifestat si ca o 
autoritate in religia celtilor, precum si in folclor si 
mitologie, in general; lucrárile lui Franz Altheim 
merg de la istoria religiei romane si elenistice piná 
la traditiile iraniene, turce si central-asiatice; 
Georges Dumézil acoperá vastul domeniu al tutu- 
ror religiilor si mitologiilor indo-europene; W.F. 
Albright este specialist in religia israelitá, dar a 
publicat contributii importante cu privire la alte 
religii din Orientul Apropiat antic; in fine, Theo- 
dor H. Gaster este expert in folclor si in Orientul 
Apropiat antic. Si lista poate fi continuatá. 
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Desigur, “si alti savanti din generatia lui Petta- 
zzoni au urmárit acelasi scop, anume acela de a 
acoperi in totalitate domeniul acelei allgemeine 
Religionsgeschichte. li putem mentiona, in acest 
sens, pe Carl Clemen, E.O. James si G. van der 
Leeuw. Dar, in timp ce Clemen, desi extrem de 
erudit si riguros, nu depásea in general exegeza 
filologicá, iar van der Leeuw se  multumea 
adeseori doar cu o abordare de tip impresionist, 
Pettazzoni avea intotdeauna in vedere o interpre- 
tare istorico-religioasá, adicá articula rezultatele 
diverselor domenii de investigatie intr-o perspec- 
tivá generalá. Nu ezita sá atace probleme cen- 
trale, desi extrem de vaste, cum ar fi originea 
monoteismului, Zeii Cerului, misterele, márturi- 
sirea pácatelor, Zarathustra si religia iranianá, 
religia greacá etc. Cunostintele sale erau vaste si 
precise, stilul sáu era clar, echilibrat, elegant. 
Educat sub influenta penetrantá a istoricismului 
crocean, Pettazzoni considera religia drept un 
fenomen pur istoric. 

El insista, pe buná dreptate, asupra istoricitá 
tii oricárei creatii religioase. .Civilizatia greacá, 
scria el, nu a iesit din neant. Existá o «grécité» 
atemporala, care s-a manifestat in timpurile 
istorice. Inaintea tribunalului istoriei fiecare 
phainomenon este un genomenon. “13 In acest sens 
Pettazzoni sublinia necesitatea de a intelege 
religia greacá din punct de vedere istoric, pentru 
ca sá ne dezvoltám propria noastrá constiintá 
istoricá. Nu poti sá nu fii de acord cu ideea nece- 
sitátii imperioase de a intelege din punct de 
vedere istoric oricare religie. Dar concentrarea 
exclusivá pe ,originea” si devenirea unei forme 


48 R. Pettazzoni, La Religion dans la Grece antique, des 
origines ἃ Alexandre (Paris, 1953), pp. 18-19. 
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religioase — ,orice phainomenon este un genome- 
non*-—ar putea sá reducá cercetarea hermeneu- 
tica la treapta de muncá pur istoriograficá. 
Aceasta ar inserma, in ultimá instanta, cá istoria 
religiei grecesti ar deveni una din numeroasele 
ramuri ale eruditiei clasice - la acelasi nivel cu 
istoria, literatura, numismatica, epigrafia si 
arheologia civilizatiei antice grecesti. Si pentru cá 
acelasi lucru s-ar petrece in toate domeniile de 
cercetare, istoria religiilor ar dispárea ca disci- 
pliná autonomá. Din fericire, Pettazzoni era pe 
deplin constient de acest risc si, cátre sfirsitul 
carierei sale, a accentuat puternic ideea comple- 
mentaritátii ,fenomenologiei* si ,istoriei” (vezi, mai 
sus, p. 25, n. 8). De altfel, ca si ín cazul lui Freud 
si Frazer, exemplul personal al lui Pettazzoni este 
mai important decit teoriile sale. Gratie, ἴῃ special 
lui, disciplina istoriei religiilor este inteleasá 
intr-un chip mai larg si mai complet, azi, in Italia, 
decit in multe alte tári europene. Colegii mai 
tineri si discipolii sái au reusit sá mentina, cel 
putin in parte, ceea ce se poate numi ,traditia 
Pettazzoni", altfel spus, interesul pentru proble- 
mele centrale ale istoriei religiillor si energia de a 
face din aceasta o discipliná actualá si semnifica- 
tivá pentru cultura modermná.** Cu moartea lui 
Pettazzoni a dispárut ultimul dintre ,enciclope- 


44. Dintre savantii italieni, vezi Uberto Pestalozza, 
Religione mediterranea. Vechi e nuovi studi (Milano, 1951) si 
Nuovi saggi di religione mediterranea (Florenta, 1964); 
Momolina Marconi, Rijlessi mediterranei nella piú antica 
religione laziale (Messina—Milano, 1939): Angelo Brelich, Gli 
Eroi greci. Un problema storico-religioso (Roma, 1958); E. de 
Martino, Morte e pianto rituale nel mondo antico (Torino, 
1958) si La terra del rimorso (Milano, 1961): V. Lanternari, La 
Grande Festa (Milano, 1951); Alessandro Bausani, La Persia 
religiosa (Milano, 1959): Ugo Bianchi, Il Dualismo religioso 
(Roma, 1958). 
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distii” care au modelat o splendidá traditie in- 
stauratá de Tylor si Lang si continuatá de Frazer, 
Soederblom, Clermmen, Mauss, Coomaraswamy si 
van der Leeuw. 


»Myth and Ritual School" 


O dezbatere extrer de animatá s-a desfásurat in 
jurul metodologiei reprezentate de ,Myth and Ritual 
School*, sau a ,pattern“-ismului. Colaboratorii 
britanici la cele douá volume editate de S.H. 
Hooke, Myth and Ritual (1933) si The Labyrinth 
(1935), precum si savantii scandinavi S. Mowinckel, 
L Engnell si G. Widengren au insistat puternic 
asupra elementelor comune religiilor si culturilor 
din Orientul Apropiat antic. Hooke, de exemplu, 
sublinia cá regele, reprezentind zeul, era centrul 
cultului si, ca atare, era responsabil de starea 
recoltei si de bogátia cetátii. In seria de sase 
volume King and Saviour (1945-1955), G. Widen- 
gren mergea si mai departe: regele era ráspunzátor 
de bunástarea intregului cosmos. Aceastá. con- 
ceptie, considera Widengren, a dat nastere, mai 
tirziu, ideologiei iraniene (a mintuitorului si 
mesianismului evreiesc. Dar cártile publicate de 
savantul suedez nu se márginesc la problemele 
,pattern*-ismului. Widengren este, de asemeni, 
autorul unei fenomenologii a religiei, al unei 
istorii a religiilor iraniene, precum si al unui mare 
numár de monografii tratind aspecte diverse ale 
vietii religioase.* 


45 Religionens várld, ed a 2a (Stockholm, 1953); 
Hochgottglaube im alten Iran (Uppsala, 1938): Die Religionen 
Irans (Stuttgart, 1965) etc. 
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s»Pattern*-ismul a fost atacat din multe parti si, 
in special, de H. Frankfort.*%6 Acest savant emi- 
nent a sustinut cá diferentele dintre formele luate 
in considerare sint mai importante  decit 
asemánárile. El a atras, de pildá, atentia asupra 
faptului cá, in Egipt, faraonul era socotit zeu sau 
devenea zeu, in timp ce in Mesopotamia regele era 
numai reprezentantul unui zeu. Dar, desigur, 
deosebirile ca si asemánárile sint la fel de impor- 
tante ori de cite ori avem de a face cu culturi 
. inrudite istoric. Faptul cá portugheza este diferitá 
de francezá sau de románá nu-1 impiedicá pe 
savantul filolog sá le considere pe toate trei limbi 
romanice; genetic vorbind, toate trei descind 
dintr-o singurá sursá, latina. Discutia pasionatá 
care a avut loc pe tema acestei ,Myth and Ritual 
School" reveleazá o anumitá confuzie pe plan 
metodologic. Nu má refer aici nici la marile 
exagerári ale anumitor autori scandinavi, nici la 
imprudentele lor filologice sau la distorsiunile lor 
istorice, ci la adevárata mizá a discutiei, si anume 
aceea de a sti dacá este legitim sá compari intre 
ele fenomene religioase din Orientul Apropiat 
antic, fenomene inrudite istoric si structural 
analoage. Or, intr-adevár, dacá existá o regiune ín 
care comparatiile pot fi corect aplicate, apoi 
aceasta este chiar Orientul Apropiat aritic. Cáci 
stim bine cá agricultura, cultura neoliticá ruralá 


Near Eastern Religions (Frazer Lecture, 1951): si contributiile 
lu S.H. Hooke, .Myth and Ritual: Past and Present”, in Myth, 
Riital and Kingship, ed. S.H. Hooke (Oxford, 1958), pp. 1-21; 
si S.G.F. Brandon, ,The Myth and Ritual Position Critically 
Considered”, in ibid., pp. 261-291. Vezi de asemeni Theodor 
H. Gaster, Thespis: Ritual, Myth and Drama in the Ancient 
Near East (New York, 1950, ed. revázuiá 1961). 
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si, in cele din urma, civilizatia urbaná, au inceput 
dintr-un centru situat in Orientul Apropiat, pen- 
tru ca sá iradieze apoi in mai multe directii. 


Georges Dumézil si religiile indo-europene 


O stinjenealá metodologicá asemánátoare explicá 
rezistenta fatá de strálucitele studii ale lui 
Dumézil despre institutiile religioase si mitologiile 
indo-europene.*” I s-a obiectat, de pildá, cá nu se 
pot compara conceptiile socio-religioase celtice 
sau italice cu conceptiile vedice sau iraniene, ἴῃ 
pofida faptului cá si in acest caz avem certitu- 
dinea unei  traditii culturale indo-europene 
comune, incá recognoscibilá dincolo de influente 
exterioare, multiple si diverse. 

Aceastá rezistentá -- din fericire pe punctul de a 
fi depásitá acum ín multe tári -- fatá de abordarea 
dumézilianá a fost determinatá de urmátoarele 
trei motive: 1) faptul cá studiile de mitologii com- 
parate indo-europene fuseserá iremediabil dis- 
creditate de improvizatiile lui Max Muller si ale 


ἘΠ Cea mai convenabilá introducere in opera lui Dumézil 
este L'idéologie tripartie des Indo-Européens (Bruxelles, 
1958). O nouá editie a celor trei volume «Jupiter, Mars, 
Quirinus (Paris, 194 1-- 1945) este in pregátire. O bibliografic a 
lui Dumézil s-a publicat in Hommages ἃ Georges Dumézil 
(Bruxelles, 1960), p. XI-XXI!Il. Despre Dumtézil, vezi M. 
Eliade, ,La souveraineté el la religion indo-européennce”, 
Critique (1949): 342-349, si .Pour une histoire générale des 
religions indo-européennes”, Annales, 4 (1949): 183-191, 
Huguette Fugier.-,Quarante ans de recherches sur icleelo rie 
indo-europénne: la methode de M. Georges Dumé»:il”. Revue 
d'histoire et de philosophie religieuses, 45 (1965): :358-374; 
C. Scott Littleton, The New Comparative Muyiliology. An 
Anthropelogical Assessment of the Theories of Georges 
Dumézil (Berkeley ὅς Los Angeles, 1966). 
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urmasilor lui; 2) tendinta, generalá in primul sfert 
al secolului, de a interpreta viata culturalá si 
spiritualá a popoarelor proto-istorice in lumina a 
ceea Ce se considera a fi caracteristica ,primiti- 
vilor*; astfel, mitologia bine articulatá si, mai ales, 
sistemul ideologic implicat de aceasta, atribuite 
de Dumézil primilor indo-europeni, páreau prea 
,profunde” pentru o societate proto-istoricá; 3) 
convingerea specialistilor in filologiile indo-euro- 
pene cá un singur savant nu poate stápini 
intreaga suprafatá a studiilor indo-europene.*8 
Toate aceste obiectii sint rezultatul unor malen- 
tendu-uri: 1) Dumézil n-a utilizat metoda filolo- 
gicá, etimologicá, a lui Max Muúller, ci o metodá 
istoricá; el a comparat fenomene socio-religioase 
istoric inrudite (anume, institutiile, mitologiile si 
teologiile ἘΠῚ] numár anumit de  popoare 
descinzind din aceeasi matrice etnicá, lingvisticá 
si culturalá) si a demonstrat, in cele din urmá, cá 
asemánárile lasá sá se intrevadá un sistem 
original si nu o supravietuire intimplátoare de 
elemente eterogene. 2) Cercetarea moderná a 
infirmat eroarea evolutionistá privind inabilitatea 
,primitivilor* de a gindi rational si ,sistematic*; 
pe lingá aceasta, cultura proto-indo-europeaná, 
departe de a fi ,primitivá“, era deja imbogátitá de 
influente continue, desi indirecte, din partea 
civilizatiilor superioare, urbane, mai dezvoltate, 


48 Probabil cá scepticismul a fost stirnit de reconstituirile 
sistemnatice ale lui Dumézil, mai degrabá decit de prodigioasa 
sa eruditie. Intr-adevár, alti savanti contemporani de o 
lan tasticá eruditie, precunn B. Laufer si Paul Pelliot, au lost 
acceptali cu respect de mediile academice; dar acesti savanti 
nu au fost ispititi sá depáseascá eruditia lilologicá si 
istoriograficá. 
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din Orientul Apropiat antic. 3) ,Imposibilitatea” 
ca un singur om sá stápineascá atitea filologii 
este un fals postulat; el se intemeiazá pe experi- 
enta personalá sau pe informatia statisticá, dar 
nu este, in ultimá instantá, relevant; singurul 
argument convingátor ar fi acela de a demonstra 
cá interpretarea datá de Dumézil unui text san- 
scrit, sá zicem, sau celtic, sau caucazian, ar tráda 
cunoasterea inadecvatá a limbii in chestiune. 

Intr-o serie impresionantá de cárti si monografii 
apárute intre 1940 si 1960, Georges Dumézil a 
investigat ceea ce el a numit conceptia indo-ira- 
nianá tripartita a societátii, adicá impartirea 
societátii in trei zone suprapuse, corespunzind 
unui numár de trei functii: suveranitatea, forta 
rázboinicá, bogátia. Dupa el, fiecare functie se 
aflá in responsabilitatea unei categorii socio-po- 
litice (regi, rázboinici, producátorii de hrana) si 
este direct legatá de un tip specific de divinitate 
(de pildá, in Roma anticá, Jupiter, Marte, Qui- 
rinus). Prima functie se divide in douá roluri sau 
aspecte complementare, suveranitatea magicá si 
suveranitatea juridicá, reprezentate in India 
vedicá prin Varuna si Mitra. Aceastá configuratie 
ideologicá fundamentalá a proto-indo-europenilor 
a fost diferit dezvoltatá si reinterpretatá de fiecare 
din popoarele indo-europene ín cursul istoriei. De 
pildá, Dumézil a demonstrat convingátor cá 
geniul indian a elaborat schema originalá in 
tenneni cosmologici, in timp ce romanii au ,isto- 
ricizat* datele mitologice, astfel incit cea mai 
veche-—si singura autenticá — mitologie romaná 
trebuie descifratá in personajele si evenimentele 
,istorice” descrise de Tit-Liviu in prima carte a 
Istoriilor sale. 
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Dumézil si-a dus la capát studiul sáu aprofun- 
dat al ideologiei tripartite printr-un anumit 
numár de monografii despre ritualurile indo-eu- 
ropene si despre zeitele vedice si latine ca si, mai 
recent (1966), printr-un voluminos tom despre 
religia romaná.*? Specialistii acceptá si utilizeazá 
tot mai mult metoda si rezultatele lui Dumézil 
Dincolo de importanta operei lui-si, pentru 
moment, ea este singura contributie nouá si 
semmificativá la intelegerea religiillor indo-eu- 
ropene -- exemplul lui Dumézil este capital pentru 
disciplina istoriei religiilor. El a arátat cum poate 
fi completatáa minutioasa analiza filologicá si isto- 
ricá a textelor cu sugestii luate din sociologie si 
filozofie. El a demonstrat de asemenea cá numai 
descifrind sistemul ideologic fundamental ce inte- 
meiazá institutiile sociale si religioase pot fi inte- 
lese corect o figurá diviná, un mit sau un ritual, 


Van der Leeuw si fenomenologia religiilor 


Numele lui Gerardus van der Leeuw este in mod 
curent legat de fenomenologia religiilor. El a scris, 
e drept, primul tratat important in chestiune, 
dar, ca si in cazul lui Rudolf Otto, multilaterali- 
tatea operei sale nu permite o clasificare strictá. 
Desi a studiat, in tinerete, limbile orientale si si-a 
luat doctoratul cu o tezá despre religia egipteana, 
van der Leeuw a publicat dupá aceea douá caárti 
excelente despre religia primitivá si nenumárate 
articole si inonografii despre diverse alte religii, 

49 Rituels indo-européens ἃ Rome (Paris. 1954). Aspects de 
la fonction guerriere chez les Indo-Ewropéens (Paris, 1955); 


Déesses latines et mythes védiques (Bruxelles. 1956): La 
Religion romaine archaique (Paris, 1966). 
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despre problema monoteismului primordial si pe 
probleme de psihologia religiei. In plus, el a fost 
poet, muzician, om al bisericii si autor al unei 
importante lucrári pe problema sacrului in artá.50 
Insa; neostoita sa curiozitate si preocuparile sale 
multiple nu aveau sá-i serveascá, finalmente, 
opera. Van der Leeuw era de asemeni un scriitor 
foarte inzestrat; el scria minunat si stilul sáu 
avea O Claritate de cristal. Cártile lui sint usor de 
inteles; ele nu necesitá comentarii elaborate. 
Intr-o epocá in care stilul sec, dificil si enigmatic 
a devenit aproape o modá in cercurile filozofice, 
limpezimea si calitátile artistice riscá sá fie con- 
fundate cu superficialitatea, diletantismul sau 
absenta unei gindiri originale. 

In cartea sa Phánomenologie der Religion 
(1933)91 gásim putine referinte la Husserl, in 
schimb puterg afla un numár important de 
referinte la Jaspers, Dilthey si Spranger. Van der 
Leeuw a fost puternic influentat de rezultatele 
dobindite de Gestaltpsychologie si Strukturpsy- 
chologie*2 El a rámas insá fenomenolog ἴπ 
másura in care, ín descrierile sale, a respectat 


50 Publicatá recent in traducere englezá sub titlul Sacred 
απεὶ Profane Beauty (New York, 1963). 

51 Tradusá sub titlul Religien in Essence and Manifestation 
(Londra, 1938) si retipáritá (New York. 1963) cu adaosurile 
celeí de-a doua edititi a 

2 Vezi Fokke Sierksma, Phaenomenologie der Religie en 
Complexe Psychologie (Assen,. Olanda, 195: initial, tezá de 
doctorat prezentatá la Universilatea din Groningen in 
decermbrie 1950) Nu mai putin importante nena feno 
menología religiei sint lucrárile lui Friedrich 116 1:0 in special 
monografia, devenitá clasicá, Das Gebet [(.Rugáciunea'! 
(Mimchen, 1918) si cartea recentá, Erscheinurnysjormen und 
Wesen der Religion (Stuttgart. 1961). Alte contributii feno- 
menologice au fost prezentate de G. Mensching. W. Berde 
Kristensen si. C.J. Bleeker. Vez si Eva Hirschinamn, 
Phánomenologie der Religion (Wúrzburg si Anmuble. 1940). 
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datele religioase si intentionalitatea lor specificá. 
El a subliniat ireductibilitatea reprezentárilor reli- 
gioase la simple functii sociale, psihologice sau 
rationale si a respins acele prejudecáti naturaliste 
care incearcá sá explice religia prin altceva: decit 
prin ea insási. Pentru van der Leeuw, sarcina 
principalá a fenomenologiei religiei este de a revela 
structurile láuntrice ale fenomenelor religioase. El 
socotea, eronat, cá putea sá reducá totalitatea 
fenomenelor religioase la trei structuri fundamen- 
tale” (Grundstrukturen): dinamism, animism si 
deism. Insá, van der Leeuw nu era interesat de 
istoria structurilor religioase. Aici rezidá cea mai 
serioasá insuficientá a demersului sáu, deoárece 
si cele mai elevate expresii religioase (extaza 
misticá, de exemplu) se infátiseazá prin interme- 
diul unor structuri si expresii culturale istoric 
conditionate (vezi, mai jos, p. 86). De fapt, van 
der Leeuw nu a incercat sá elaboreze o morfologie 
religioasá sau o fenomenologie geneticá a religiei. 
Dar, repet, asemenea lacune nu micsoreazá intru 
nimic insemnátatea operei lui. Desi insusi geniul 
sáu versatil nu i-a permis sá puná la punct si sá 
sistematizeze o nouá herméneuticá a religiei, el a 
fost un pionier entuziast al acesteia. 


,»Fenomenologi" si ,istoricisti* 


Interesul crescind pentru fenomenologia religiilor 
a determinat o anumitá tensiúne printre savantii 
care si-au ales drept obiect de studiu Religions- 
wissenschaft Diversele scoli istorice si istoriciste 
au reactionat aprig impotriva pretentiei fenomeno- 
logilor cá pot sá sesizeze esenta si structura feno- 
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menelor religioase. Pentru istoricisti, religia este 
un fapt exclusiv istoric, fárá o semnificatie sau 
valoare transistoricá, si a cáuta ,esente” inseamná, 
dupá ei, a recádea in vechea eroare platonicianá. 
(Istoricistii1l ignorá, evident, pe Husser!l). z 

Am fácut deja aluzie la ireductibilitatea acestei 
tensiuni dintre ,fenomenologi”” si istorici sau 
,istoricisti” (p. 24). Pe de altá parte, sint semne 
cá multi savanti cautá azi o perspectiva mai 
vastá in care cele douá atitudini ar putea fi inte- 
grate. Pentru moment, diversele abordári meto- 
dologice si presupozitii teoretice isi demonstreazá 
validitatea sau utilitatea, in special prin progre- 
sele pe care le aduc. Putem sau nu putem fi de 
acord cu convingerea personalá a lui Ananda 
Coomaraswamy privind philosophia perennis si 
»traditia* universalá, primordialá, care inspira, 
dupá el, toate culturile premoderne; ceea ce con- 
teazá, in cele din urma, este lumina neasteptatá 
proiectatáa de Coomaraswamy asupra creatiei 
religioase védice si budiste. Tot asa, putem sá nu 
impártásim ,anti-istoricismul" lui Henry Corbin, 
dar nu se poate nega cá, gratie acestei conceptii, 
Corbin a reusit sá reveleze o dimensiune semnifi- 
cativá a filozofiei mistice islamice, dimensiune 
aproape ignoratá de savantii occidentali. 

In ultimá analizá, opera unui autor este jude- 
catá dupá contributia sa la intelegerea unui tip 
specific de creatie religioasá. Numai in másura in 
care reuseste, prin hermeneuticá, sá-si transfigu- 
reze datele in mesaje spirituale, 1si va indeplini 
istoricul religiilor rolul sáu in cultura contempo- 
raná. Din nefericire, nu intotdeauna asa stau 
lucrurile, din pricini si cu consecinte pe care le 
vom discuta in capitolul 4. 
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O revelatie primordialá 

»Numai detaliile conteaza* (Ml ny a que les détails 
qui comptent), spune un proverb francez. Nu voi 
pretinde cá proverbul este aplicabil in toate cazu- 
rile, dar sint momente in istoria culturii cind 
detaliile sint surprinzátor de revelatoare. Sá con- 
siderám, de pildaá, inceputurile umanismului ita- 
lian, la Florenta. Se stie, indeobste, cá Marsilio 
Ficino a intemeiat Academia Platonicianá si a 
tradus in latiná Dialogurile lui Platon, precum si 
citeva lucrári si  comentarii neoplatoniciene. 
Existá, insá, un detaliu care scapá de obicei 
atentiei noastre: Cosimo de Medici i-a incredintat 
lui Ficino traducerea manuscriselor lui Platon si 
Plotin, manuscrise pe care dregátorul le colec- 
tiona de multá vreme. Insá, in jurul anului 1460, 
Cosimo a achizitionat manuscrisul care avea sá 
se numeascá, mai tirziu, Corpus hermeticum si i-a 
cerut lui Ficino sá-1 traducá neintirziat in latiná. 
La vremea aceea, Ficino nu incepuse incá 
traducerea la Platon; el a pus totusi la o parte 
Dialogurile si s-a asternut in grabá la traducerea 


Capitolu] de Jada este o versiune revázuta si dezvoltatá a 
unui articol publicat prima datá in History of Religions, 4 
(1964): 154-169. (01964 by the University of Chicago). 
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lui Poimandres si a altor tratate hermetice, astfel 
incit si-a terminat ἴῃ citeva luni treaba. Ín 1463, 
cu numai un an inaintea mortii lui Cosimo, 
aceste traduceri ergu incheiate. Corpus herme- 
ticum a fost asadar primul text grecesc tradus si 
publicat de Marsilio Ficino. Abia dupá aceea, 
Ficino a inceput sá se ocupe de traducerea lui 
Platon. ! 

Acest amanunt este important. El aruncá 
luminá asupra unui aspect al Renasterii italiene 
ignorat sau cel putin neglijat de istorici, cu numai 
o generatie in urmá. Cosimo si Ficino au fost 
fascinati de descoperirea unei revelatii primor- 
diale, aceea descoperitá in textele hermetice. Ei 
n-aveau, bineinteles, nici un motiv sá puná la 
indoialá ¡ideea cá acest Corpus  hermeticum 
apartine egipteanului Hermes si contine cea mai 
veche revelatie, care l-a precedat pe Moise si i-a 
inspirat si pe Pitagora si pe Platon si pe magii 
persanl. 

Desi exalta sacralitatea si veracitatea textelor 
hermetice, Ficino nu se suspecta - si nu putea 
sá se suspecteze — cá nu ar fi un bun crestin. 
Incá in secolul al doilea, apologetul crestin 
Lactantiu il considera pe Hermes Trismegistul un 
intelept inspirat de Dumnezeu si considera cá 
unele profetii hermetice se impliniserá o datá cu 
nasterea lui lisus Hristos. Marsilio  Ficino 
reafirma aceastá armonie intre hermetism si 
magia hermeticá, pe de o parte, si crestinism, pe 
de alta. Nu mai putin sincer era si Pico della 
Mirandola, cind considera cá Magia si Cabbala 
confírmau dumnezeirea lui Hristos. Papa Alexan- 


1! Frances A. Yates. Giordano Bruno and the Hermetic 
Tradition (Chicago, 1964). 
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dru al Vilea a pus sá i se picteze la Vatican o 
frescá intesatá de imagini si simboluri egiptene, 
adicá hermetice! Acest fapt nu era cerut de 
ratiuni estetice sau omamentale, ci tinea mai 
degrabá de vointa lui Alexandru al VElea de a-si 
marca protectia sa fatá de mult pretuita traditie 
ocultá egipteana. 

Un interes atit de  extravagant  pentru 
hermetism este profund semnificativ. El reveleazá 
aspiratia omului Renasterii cátre o ,revelatie 
primordialá” care sá poatá include nu numai pe 
Moise si Cabbala, ci si pe Platon, si, mai ales, 
misterioasele religii ale Egiptului si Persiei antice, 
El dezvaluie in acelasi timp profunda insatisfactie 
láasatá de teologia Evului Mediu si de conceptiile 
medievale despre om si univers, reactia impotriva 
a ceéta ce: sar putea numi un  crestinism 
provincial", altfel spus, pur occidental, precum si 
aspiratia cátre o religie universalistáa, transisto- 
ricá, ,miticá”. Timp de aproape douá secole, 
Egiptul si hermetismul -- adicá magia egipteaná — 
au obsedat pe multi teologi si filozofi, credinciosi, 
necredinciosi sau cripto-ateisti. Dacá Giordano 
Bruno a salutat cu atita entuziasm descoperirile 
lui Copernic, aceasta se datora faptului cá pentru 
el heliocentrismul avea o profundá semnificatie 
religioasá si magicá. Pe cind era in Anglia, 
Giordano Bruno profetise reintoarcerea iminentá 
a religiei magice a Egiptului antic, asa cum era 
aceasta descrisá in Asclepitiss. Bruno se simtea 
superior lui Copemic, cáci in timp ce acesta 15] 
intelegea propria teorie doar ca matematician, 
Bruno putea interpreta diagrama copernicianá ca 
pe o hieroglifá a misterelor divine. 
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S-ar putea realiza un studiu fascinant retra- 
sind istoria acestui mit religios si cultural al 
,revelatiei hermetice primordiale” piná la distru- 
gerea sa in anul 1614 de eruditul helenist Isaac 
Casaubon. O istorie detailata a acestui mit pre- 
modern ne-ar indepárta prea tare de subiectul 
nostru. Este destul sá  spunem οὗ .lsaac 
Casaubon a demonstrat, pe baze pur filologice, 
ca, departe de a reprezenta o ,revelatie primor- 
diala”. Corpus hermeticum este o culegere de texte 
déstul de tirzii - nu anterioare secolelor al 11-|6 8 
5811 al lll-lea ale erei noastre -- reflectind sincretis- 
mul helenistico-crestin. 

Cresterea si descresterea acestei credinte extra- 
vagante intr-o revelatie primordiala transmisá 
prin scris ín citeva tratate sint simptomatice. Se 
poate chiar spune cá ele anticipeaza ceea ce se va 
produce in urmátoarele trei secole. Ín fapt, cáu- 
tarea unei revelatii pre-mozaice a prefigurat si, 
mai tírziu, a insotit seria de crize care a zguduit 
crestinátatea apuseanaá si, in cele din urma, a 
fácut loc ideologiilor naturaliste si pozitiviste din 
secolul al XIX-lea. Interesul intens si continuu 
fata de ,egiptianism” si alte ,mistere orientale” 
n-a incurajat, in timpul Renasterii, dezvoltarea a 
ceea ce se cheama azi istoria comparata a reli- 
giilor. Dimpotriváa, urmarea directa a atentiei lui 
Ficino, Pico, Bruno si Campanella fatá de tezau- 
rul hermetic a fost dezvoltarea filozofiilor natura- 
liste si triumful stiintelor matematice si fizice. In 
perspectiva acestor noi  filozofii si  stiinte, 
crestinismul nu era singura religie revelatá -- dacá 
mai era considerat o religie ,revelatá”, In cele din 
urma, in secolul al XIX-lea, crestinismul, precum 
si toate religiile cunoscute au ajuns sa fie socotite 
nu numai lipsite de temei, dar chiar periculoase 


70 / MIRCEA ELIADE 


din punct de vedere cultural, pentru cá impie- 
dicau progresul stiintei. Era aproape un consens 
in intelighentia epocii convingerea ca filozofii au 
dovedit imposibilitatea demonstrarii existentei lui 
Dumnezeu; m plus, se pretindea cá stiintele 
demonstraserá cá omul este alcátuit numai din 
materie, si deci nu exista ceva ce s-ar putea numi 
,Ssuflet*, adicá o entitate spirituala independenta 
de corp si supravietuind acestuia. 


Incepu turile istoriei comparate a religiilor 


Este insa demn de atentie faptul cá inceputurile 
istoriei comparate a religiillor se ivesc cátre mij- 
locul secolului al XIX-lea, in plin avint al propa- 
gandei pozitiviste si materialiste. Auguste Comte 
a publicat Catéchisme positiviste in 1852 si 
Systeme de politique positive intre 1855 si 1858. 
In 1855, Ludwig Buchner a publicat cartea sa 
Kraft und Stoffe. El incerca sá demonstreze cá 
Natura este lipsita de finalitate, cá viata e 
produsá prin generatie spontanee si cá sufletul si 
spiritul sint functiuni organice. In plus, Buchner 
afirma cá spiritul este rezultanta tuturor fortelor 
reunite in creier si cá acea realitate ce o numim 
suflet sau spirit este foarte probabil efectul 
,electricitatii nervoase*. Ín anul urmátor, 1856, 
Max Múller a publicat Essays in Comparative 
Muthology, care poate fi socotita prima carte 
importanta in domeniul religiilor comparate. 
Peste trei ani, a aparut Origin of Species a lui 
Darwin, iar in 1826, Herbert Spencer a publicat 
cartea First Principles. In aceasta, Spencer incerca 
sá explice evolutia universului printr-o schimbare 
misterioasa in starea materiei primordiale, de la 
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starea de omogenitate nedeterminata la o etero- 
genitate determinatá. 

Aceste descoperiri, ipoteze si teorii noi care 
pasionau lumea savantilor au devenit indatá 
foarte populare. Natiúrliche Schóp fungsgeschichte, 
cartea lui Ernst Haeckel, a devenit un best-seller 
al epocii. Publicatá in 1868, ea a beneficiat piná 
la sfirsitul secolului de peste douázeci de editii si 
a fost tradusa in vreo douásprezece limbi. 
Haeckel nu era, trebuie s-o spunem, nici un 
filozof competent, nici un ginditor original. El se 
inspira din Darwin si socotea cá teoria evolutio- 
nistáa este calea regala cátre o conceptie meca- 
nicistá, a naturii. In opinia lui Haeckel, teoria 
evolutionista fácea desuete explicatiile teologice si 
teleologice si, tetodatá, permitea sá se inteleaga 
lesne originea organismelor exclusiv printr-o 
teorie a cauzelor naturale. 

Ín timp ce cartea lui Haeckel se reedita si se 
traducea cu furie, iar Herbert Spencer 151 elabora 
System of Synthetic Philosophy, (1860-1896), 
noua disciplina care era ,istoria religiilor” fácea 
rapide progrese. In ale sale Lectures on the 
Science of Language (seria a 2-a, 1864), Max 
Múller si-a prezentat teoria sa privind mitologia 
solará la arieni -- teorie bazata pe credinta lui 
potrivit cáreia miturile au luat nastere dintr-o 
,»boalá a limbajului”. In 1871, Edward Bumett 
Tylor si-a publicat lucrarea Primitive Culture, 
stralucita tentativa de reconstituire a originii si 
evolutiei experientelor si credintelor religioase. 
Tylor identifica primul stadiu al religieivin ceea ce 
el a numit animism: credinta potrivit careia 
Natura este animatáa, adicá are un suflet, Din 
animism a evoluat politeismul, iar politeismul a 
facut loc, in cele din urmaá, monoteismului. 
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Nu intentionez sá amintesc toate datele impor- 
tante care au marcat istoria studiului stiintific al 
religiilor in a doua jumátate a secolului al 
XIX-lea. Dar sá ne oprim un moment si sá exa- 
minám semnificatia acestei sincronicitáti intre 
ideologiile materialiste, pe de o parte, si interesul 
crescind pentru formele orientale si arhaice ale 
religiei, pe de alta. Cáutarea nelinistitáa a 
originilor Vietii si Spiritului, fascinatia pentru 
,Mmisterele Naturii?, nevoia de a paátrunde si 
descifra structurile interioare ale Materiei — toate 
aceste aspiratii si pulsiuni denotá un fel de nos- 
talgie, am putea spune, a primordialului, a matri- 
cii universale, originare. Materia, Substanta 
reprezintáa origínea absoluta, inceputul a toate: 
Cosmos, Viatáa, Spirit. Se constata o dorinta 
irezistibila de a strápunge adinc timpul si spatiul, 
de a atinge limitele si inceputurile Universului 
vizibil si, in special, de a descoperi temeiul ultim 
al Substantei si starea germinalá a materiei vii.2 


2 sá ada cá preocuparea pentru orgininea absoluta, 
inceputul tuturor lucrurilor, este o caracteristicá a ceea ce 
poate fi numit drept mentalitate arhaicá. Asa cum am relevat 
in multe din lucrárile noastre anterioare, mitul cosmogonic 
joacá un rol central ín religiile arhaice. in special pentru 
faptul cá: povestind cum a aparut lumea. mitul reveleazá 
modul cum realitatea (.Fiinta” insási) a cápátat existentá. 
(Vezi Eliade, Myth and Reality [New York, 1963]; vezi de 
asemeni cap. 5, mai jos); led. (τ. Aspects du mythe. Paris, 
1963; ed. rom. Aspecte ale mitului, Univers, Bucuresti, 1978, 
N.t.J. Primele cosmogonii si cosmologii sistemalice erau, 
intr-un anume sens, ,ontogenii” (vezi Myth and Reality, pp. 
111 5. unn). Intrun anumit sens nu existá continuitaile 
intre mentalitatea arhaicá si ideologiile stiintifice din secolul 
al MIX-lea. Si Freud loloseste notiunea de ,inceput absolut”, 
dar ἴῃ felul sáu, pentru ceea ce el crede a fi specificitatea 
conditiei umane. La el, insá, .primordialul” isi pierde 
dimensiunta cosmicá si este redus la un  ,primerdium 
personal”, adicá la virsta primei copilárii (vezi ibid.. pp. 77 5. 
urm.; vezi si mai jos, pp- 84-85). 
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Dintr-un anumit punct de vedere, a spune cá 
sufletul omenesc este, in cele din urma, un pro- 
dus al materiei, nu este in chip necesar o afir- 
matie umilitoare. E adevárat, din aceastáa pers- 
pectivá, sufletul omului nu mai este considerat o 
creatie dumnezeiasca; dar dacaá se ia in conside- 
ratie ideea cá nu exista Dumnezeu, este destul de 
consolator sá se descopere cá sufletul este rezul- 
tatul unei extrem de lungi si complicate evolutii si 
ca el 151 are inceputul in cea mai veche realitate 
cosmicá: materia fizico-chimica. Pentru savanti si 
intelighentia lumii stiintifice din a doua jumátate 
a secolului al XIX-lea, materia nu numai cá rezol- 
va toate problemele, dar, in acelasi timp, reducea 
viitorul omenirii la un progres neintrerupt, non- 
dramatic, si destul de obositor. Gratie stiintei, 
omul va ajunge sá cunoascaá tot mai bine materia 
si sá o stapineascá tot mai mult. Acest progres 
spre perfectiune este fárá capát. Din aceastá 
incredere entuziastá in stiinta, in educatia 
stiintifica, in industrie, se va putea degaja un soi 
de optimism religios, mesianic, omul va fi, in cele 
din urma, liber, fericit, bogat si puternic. 


Materialism, spiritism, teozofie 


Optimismul se acorda perfect cu materialismul, 
pozitivismul si credinta intr-o evolutie nelimitata. 
Acest lucru este evident nu numai in L'Avenir de 
la science, lucrare a lui Ernest Renan de la juma- 
tatea secolului al XIX-lea, ci si ἴῃ citeva miscari 
parareligioase importante din a doua ¡umátate a 
secolului al XIX-lea, in asa numitul spiritism (sau 
spiritualism), de pildáa. Miscarea a inceput in 
1848 la Hydesville, New York. Membri ai familiei 
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Fox au auzit o serie de lovituri misterioase care 
páreau sá aibá o cauza inteligenta. 


,Una dintre fiice a sugerat un Cod: trei lovituri pentru 
-da, una pentru nu douá pentru indoielnic si asa s-a 
stabilit comunicarea cu ceea ce se pretindea a fi un 
«Spirit». Cele trei surori Fox au devenit primii «mediumi», 


si practica asezatului in «cerc» (obiceiul de a face séances) 
ἴῃ vederea comunicarii cu «spiritele», care ráspun- 
deau prin ciocánituri, clátináari ale mesei, sau alte sem- 
nale, s-a ráspindit rapid in intreaga lume.”** 


Fenomenele spirituale sint cunoscute din vechi 
timpuri si au fost interpretate in mod diferit in 
diversele culturi si religii. Elementul de noutate, 
important, al spiritismului este insá conceptia sa 
materialistá. -Inainte de toate, acum exista probe 
pozitive" ale existentei sufletului, sau mai degrabá 
ale existentei post-mortem a sufletului: ciocáni- 
turi, aplecari ale mesei si ceva mai tirziu asa- 
zisele materializari. Problema supravietuirii si 
nemuririi sufletului obsedase lumea occidentalá 
incá din vremea lui Pitagora, Empedocle si Platon, 
dar ea constituia o problema filozoficá sau teo- 
logica. In schimb, in secolul al XIX-lea, in pliná 
epoca stiintifica si pozitivista, nemurirea sufletu- 
lui era legata de succesul unei experiente: pentru 
a demonstra stiintific aceastá nemurire, trebuiau 
aduse dovezi ,reale”, adicá fizice. Ca urmare, s-au 
pus la punct laboratoare si accesorii complicate 
spre a se studia evidenfa nemuririi sufletului. Se 
poate recunoaste optimismul pozitivist in aproape 
toate cercetárile parapsihologice; exista intot- 


3 F.C.S. Schiller, .Spiritism”, Encylopaedia of Religion and 
Ethics, ed. James Hastings (New York, 1921), vol. 11, p. 806. 
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deauna speranta cá postexistenta sufletului va 
putea ἢ intr-o zi demonstrata. 

Nu mai putin optimista si pozitivista era si 
cealaltá mare miscare parareligioasa, Theosophi- 
cal Society, intemeiatá la New York, in noiembrie 
1875, de Helena Petrovna Blavatsky. In Isis 
Unveiled (1877) si in celelalte voluminoase scrieri 
ale ei, aceastáa aventuriera fascinanta si talentatá 
a oferit lumii moderne o revelatie ocultistá in ter- 
meni pe care epoca sa li putea intelege. Lumea 
modermná credea in evolutie, asadar in progresul 
infinit. Helena Blavatsky a prezentat o teorie a 
evolutiei spirituale infinite prin metempsihoza si 
initiere progresiva. Ea afirma cá in timpul presu- 
pusei sale sederi in Tibet a primit revelatia pri- 
mordialá, adicá asiatica si chiar supraterestra. 
Dar trebuie numaidecit sa remarcám caá, dacá un 
lucru caracterizeazá traditiile orientale, apoi acesta 
este tocmai o viziune antievolutionista asupra 
vietii spirituale. Ín plus, Mme Blavatsky credea in 
necesitatea de a aduce ,dovezi” pozitive, materi- 
ale, in sprijinul doctrinei teosofice si ea ,materia- 
liza” regulat mesaje de la misteriosii ei Mahatma 
tibetani. Desi scrise in englezá si pe hirtie obis- 
nuitá, aceste mesaje aveau totusi prestigiul unui 
fapt solid, material si au avut menirea sá 
convinga un mare numár de persoane aparent 
inteligente de autenticitatea doctrinei secrete a 
Helenei Blavatsky. Era vorba, desigur, de o doctrina 
secreta optimista, convenabil revelata pentru o 
societate spiritualmente optimista: n-aveai decit 
sá citesti cele douá volume din Isis Unveiled si sá 
devii membru al unui grup teosofic ca sa fii initiat 
treptat in cele mai adinci mistere ale Universului 
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si ale propriului táu suflet, nemuritor si trans- 
migrant. In cele din urmaá aflai cá progresul este 
fára sfirsit si ca nu numai tu, ci intreaga umani- 
tate va atinge intr-o buna zi desavirsirea. 

Nu trebuie sá zimbim auzind de toate aceste 
afirmatii fantastice. Miscarea spiritistá, precum si 
Societatea Teosoficá exprimaá acelasi Zeitgeist ca 
si ideologiile pozitiviste. Cititorii cártilor Origin of 
Species, Kraft und Stoffe, Essays in Comparative 
Muthology si. Isis Unveiled nu erau aceiasi, dar 
toti aveau ceva ἴῃ comun: erau nemultumiti de 
crestinism si un anumit numar dintre ei nu erau 
nici mácar ,credinciosi”. Sincopa crestinismului 
istoric produsese un adevarat vid in intelighentia 
si acest vid 1i impulsiona pe unii sá incerce sá 
atingáa sursa materiei creatoare, ¡ar pe altii sá 
comunice cu spiritele sau cu invizibili Mahatma. 
In acest context cultural, noua discipliná care era 
istoria religiilor s-a dezvoltat rapid si, bineínteles, 
a urmat pattern-ul urmátor: un mod pozitivist de 
abordare a faptelor, precum si incercarea de 
cáutare a inceputurilor, a insesi originilor religiei. 


Obsesia originilor 


In epoca, intreaga istoriografie occidentala era 
obsedatá de cáutarea originilor. ,Origine si dez- 
voltare* a ceva a devenit aproape un cliseu: Mari 
savanti au scris despre originea limbajului, a 
societátilor umane, a artei, a institutiilor, a rasei 
indo-ariene etc. Atingem aici o problema 
pasionanta, desi complexa, dar pe care n-am 
putea-o discuta [γα sá ne indepártam prea mult 
de subiectul nostru. E de ajuns sá spunem cá 
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aceastá cautare a originilor institutiillor umane si 
ale creatiilor culturale prelungeste si completeazá 
cáutarea originii speciilor de cátre naturalist, 
visul biologului de a surprinde originea vietii, 
efortul geologului si al astronomului de a intelege 
originea Pamintului si a Universului. Din punct 
de vedere psihologic, se poate descifra aici aceeasi 
nostalgie a ,primordialului”, a ,originarului”. 

Max Muúller credea ca Rig Veda reflecta o faza 
primordialaá a religiei ariene si, prin urmare, unul 
din stadiile cele mai arhaice ale credintelor reli- 
gioase si ale creatiilor mitologice. Dar incá din 
1870, sanscritistul francez Abel Bergaigne a 
demonstrat cá imnurile vedice, departe de a fi 
expresii spontane si naive ale unei religii natu- 
riste, erau produsul unei clase de preoti ritualisti, 
extrem de  eruditi si rafinati. Si, incá o data, 
increderea exaltantáa in identificarea unei forme 
primordiale a religiei a fost spulberata de o exacta 
si meticuloasá analiza filologica. 

Discutia savantá in problema Vedelor n-a fost 
decít unul din episoadele din lunga si dramatica 
batálie de identificare a ,originii religiei”. Andrew 
Lang, autor strálucit si plin de eruditie, a contri- 
buit decisiv la demolarea reconstituirilor mito- 
logice ale lui Max Múller. Doua din lucrarile sale 
de cel mai mare succes, Custom and Myth (1883) 
si Modern Muythology (1897), s-au dezvoltat 
pornind de la citeva articole in care discredita 
ideile lui Max Muller, sprijinindu-se pe teoriile lui 
E.B. Tylor. Dar, in 1898, la un an dupa aparitia 
cártii Modern Mythology, Andrew Lang a publicat 
o nouá carte, The Making of Religion, in care el 
respingea ideea lui Tylor potrivit careia originea 
religiei s-ar afla in animism. Lang isi intemeia 
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argumentarea pe existenta credintei in Marii Zei 
la unele populatii foarte primitive, cum sint aus- 
tralienii si andamanezii. Tylor pretindea ca o 
asemenea credinta nu putea fi originara; el 
sustinea cá ideea de Dumnezeu s-a dezvoltat din 
credinta in spiritele naturii si din cultul spiritelor 
stramosilor. Insá, Andrew Lang n-a gasit, nici la 
australieni si nici la  andamanezi,  cultul 
strámosilor si nici culte ale naturii. 

Aceastá afirmatie neasteptatáa si antievolu- 
tionista, potrivit careia un Mare Zeu se plasa nu 
la sfirsitul unei istorii religioase, ci la inceputul ei, 
n-a impresionat prea mult mediile savante din 
epoca. Este drept ca Andrew Lang nu-si stapinea 
temeinic datele documentare si cá, dupá o dis- 
cutie stiintificáa cu Hartland, el a fost silit sá 
abandoneze unele elemente ale tezei sale initiale. 
Pe linga aceasta, el avea. pácatul de a fi un exce- 
lent scriitor, cu talente multiple, autor, intre 
altele, al unui volum de poezie. lar talentul literar 
stimeste, se stie, suspiciunea savantilor. 

Totusi, conceptia lui Andrew Lang despre Marii 
Zei este semnificativa din alte pricini. In ultimii 
ani ai secolului al XIX-lea si la inceputul secolului 
al XX-lea, animismul a incetat de a mai fi consi- 
derat primul stadiu al religiei. Doua noi teorii sint 
lansate ἴῃ aceastá perioadáa. Ele ar putea fi 
numite preanimiste, σᾶ οὶ amindoua pretindeau cá 
au identificat un stadiu al religiei mai arhaic decit 
acela descris de animism. Prima teorie este aceea 
a lui Andrew Lang, care postula la inceputul 
religiei credinta intr-un Mare Zeu. Desi aproape 
ignoratá in Anglia, aceastá ipoteza, corectata si 
completata, a fost mai tirziu acceptata de Graeb- 
ner si de citiva savanti europeni. Din pacate, unul 


Ín cáutarea ,originilor* religiei / 79 


din cei mai eruditi etnologi contemporani, Wil- 
helm Schmidt, a elaborat ipoteza  credintei 
primitive in Marii Zei piná la a o transforma intr-o 
teorie rigida a monoteismului primordial (Urmono- 
theismus). Am spus din pácate pentru cá, desi un 
cercetátor extrem de competent, Schmidt era si 
preot catolic, si lumea stiintificá l-a suspectat de 
intentii apologetice. In plus, asa cum am observat 
deja (p. 47), Schmidt era un rationalist categoric 
si a incercat sa demonstreze cá omul primitiv a 
ajuns la ideea de Dumnezeu printr-un rationa- 
ment strict cauzal. In timp ce Schmidt ¡si publica 
monumentalele volume din Der Ursprung des 
Gottesidee, lumea occidentalá vedea, totusi, ivin- 
du-se un numár impresionant de filozofii si 
ideologii irationaliste. Elanul vital al lui Bergson, 
descoperirile lui Freud privind inconstientul, cer- 
cetáarile lui Lévy-Bruhl in ceea ce el numea men- 
talitatea mistica, prelogica, Das Heilige al lui 
Rudolf Otto, revolutiile artistice sávirsite de dada- 
ism si de suprarealism marcheaza evenimentele 
cele mai importante din istoria irationalismului 
modem. De aceea, foarte putini etnologi si istorici 
ai religiilor au putut accepta explicatia ratio- 
nalista a descoperirii ideii de Dumnezeu, data de 
Schmidt, 

Aceasta epoca, situata aproximativ intre 1900 
si 1920, a fost, dimpotriva, dominatá de o a doua 
teorie preanimista, cea a conceptului de mana, a 
credintei intr-o fortá magico-religioasa indistinctá 
si impersonala. In special antropologul britanic 
Marett a insistat asupra caracterului preanimist 
al credintei in mana, arátind οὗ aceasta expe- 
rienta magico-religioasá nu presupune conceptul 
de suflet si, ca atare, reprezintáa un stadiu mai 
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arhaic decit animismul lui Tylor (vezi, mai sus, 
p. 31). : ᾿ 

Ceea ce ne intereseaza pe noi in aceastá acuta 
opozitie de ipoteze asupra originii religiei este 
interesul pentru primordial” O  preocupare 
asemanátoare am notat la umanistii si filozofii 
italieni dupa redescoperirea textelor hermetice. La 
un cu totul alt nivel si avind un cu totul alt tel, 
cáutarea ,primordialului” caracterizeazá activi- 
tatea ideologilor stiintifici si a istoricilor din seco- 
lul al XIX-lea. Amindouaá teoriile preanimiste -- 
aceea a credintei primordiale intr-un Mare Zeu si 
aceea a unei experiente originare a sacrului ca 
fortáa impersonalá -- sustineau cá au surprins un 
nivel mai profund al istoriei religioase decit ani- 
mismul lui Tylor. La drept vorbind, amindouá 
teoriile pretindeau cá au descoperit insesi incepu- 
turile religiei. Ín plus, ambele teorii respingeau 
evolutia unilineará a vietii religioase, implicata in 
ipoteza lui Tylor. Marett si cei din scoala concep- 
tului de mana nu erau interesati de edificarea 
unei teorii generale a dezvoltarii religiei. Dimpo- 
triva, Schmidt si-a consacrat opera sa de o viatá 
chiar acestei probleme, crezind, trebuie sá o spu- 
nem, cá aceasta este o problema istoricá si nu una 
a stiintelor naturale. La inceput, dupa Schmidt, 
omul credea intr-un singur Zeu, atotputernic si 
atoatefacátor. Mai tirziu, ca urmare a impre- 
jurarilor istorice, omul l-a neglijat si la uitat 
chiar pe acest zeu unic, lasindu-se implicat in 
credinte din ce in ce mai complicate intr-o multi- 
tudine de zei si zeite, de spirite ale mortilor, 
strámosi mitici si asa mai departe. Desi acest 
proces de alterare a inceput cu zeci de mii de ani 
in urma, Schmidt socotea cá el trebuia numit 
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istoric, pentru cá omul este o fiinta istorica. 
Schmidt a introdus pe scará larga etnologia isto- 
rica ἴῃ studiul religiillor primitive. Vom vedea mai 
tirziu consecintele acestei importante modificari 
de perspectiva. 


Marii Zei si moartea lui Dumnezeu 


Sa ne intoarcem pentru o clipá la Andrew Lang si 
la descoperirea de cátre el a unei credinte primi- 
tive intr-un Mare Zeu. Nu stiu daca Andrew Lang 
la οἰ vreodatá pe Nietzsche. Foarte probabil cá 
nu. Dar cu douázeci de ani inainte de descoperi- 
rea lui Lang, Nietzsche proclamase, prin gura lui 
Zarathustra, moartea lui Dumnezeu. Trecutáa 
aproape neobservatáa in timpul vietii lui Nietzsche, 
proclamatia lui a avut un impact formidabil asu- 
pra generatiilor europene ulterioare. Ea anunta 
sfirsitul radical al crestinismului -- al religiei — si 
profetiza cá omul modern trebuie sá traiascáa de 
acum ¡nainte intr-o lume exclusiv imanenta, 
lipsitáa de Dumnezeu. Or, mie mi se pare intere- 
sant faptul ca Lang, detectind existenta Marilor 
Zei printre primitivi, a constatat si moartea lor, 
desi n-a realizat deplin acest aspect al descoperi- 
ΓΙ sale. Íntr-adevár, Lang a remarcat si faptul cá 
frecventa unei credinte intr-un mare zeu este 
uneori slabá, cá ritualul cultic rezervat acestor zei 
este destul de sárac, cu alte cuvinte rolul lor 
efectiv in viata religioasáa este destul de modest. 
Lang a inceput chiar sá gáseasca o explicatie a 
degenerarii si disparitiei in cele din urma 'a. 
Marilor Zei si a substituirii lor prin alte figuri 
religioase. Íntre alte cauze, el a gasit ca imagi- 
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natia mitologica contribuia in mod radical la 
deteriorarea ideii de Mare Zeu. Gresea, dar pen- 
tru subiectul nostru nu aceasta este important. 
Fapt este ca Marele Zeu primitiv devine deus 
otiosus si despre el se crede cá se retrage in cel 
mai inalt cer si se aratá nepasátor la treburile 
omenesti. In cele din urmaá, el este uitat, altfel 
spus, moare -- nu ἴῃ sensul cá miturile ¡i poves- 
tesc moartea, ci dispare cu desavirsire din viata 
religioasa, iar ín cele din urma si din mituri. 

Aceastá uitare a Marelui Zeu inseamnaá deci 
totodatáa moartea sa. Proclamatia lui Nietzsche 
era nouá pentru lumea occidentala, iudéo-cres- 
tina, dar moartea lui Dumnezeu este un fenomen 
extrem de vechi in istoria religiilor — desigur, cu 
aceastá diferenta: disparitia Marelui Zeu dá nas- 
tere unui panteon mai viu si mai dramatic, desi 
inferior, in timp ce ἴῃ conceptia lui Nietzsche, 
dupa moartea Dumnezeului iudeo-crestin, omul e 
condamnat sá tráiasca singur intr-o lume radical 
desacralizata. Dar aceastá lume imanenta si 
radical desacralizata este lumea istoriei. Ca fiintá 
istoricá, omul l-a ucis pe Dumnezeu, si dupa 
aceastá asasinare -- acest ,deicid" — el este obligat 
sá traiascá exclusiv in istorie. Este interesant sá 
amintim aici ca Schmidt, teoreticianul Unnono- 
theismus-ului, credea cá uitarea Marelui Zeu si 
inlocuirea lui finala cu alte figuri religioase nu era 
rezultatul unui proces natural, ci al unuia istoric. 
Omul primitiv, doar prin faptul cá fácea progrese 
materiale si culturale, trecind de la stadiul cule- 
sului la agricultura si viata pastorala, -- cu alte 
cuvinte, prin simplul fapt de a face istorie — si-a 
pierdát credinta intr-un singur Zeu si a inceput 
sá se inchine la o multime de zei inferiori. 
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La Nietzsche, ca si la Andrew Lang si Wilhelm 
Schmidt, ne confruntám cu o idee nouaá: istoria 
este responsabilá de degradare, uitarea, si in cele 
din urmá ,moartea” lui Dumnezeu. Generatiile 
ulterioare de savanti vor trebui sá-si batá capul 
cu rezolvarea acestei noi semnificatii a istoriei. 
Intre timp, studiul religiilor comparate progresa. 
Se publicau noi si noi documente, se scriau noi si 
noi cárti, noi catedre de istoria religiilor se infi- 
intau peste tot in lume. 

A fost un timp, in special in a doua jumátate a 
secolului al XIX-lea, cind se credea cá e bine ca 
una sau douá generatii sá se dedice exclusiv 
publicárii si analizei documentelor, astfel incit 
savantii care vor urma sá fie liberi sá elaboreze 
interpretári sintetice. Acest lucru nu era, desigur, 
decit un vis, chiar dacá Ernest Renan credea in el 
cind scria L'Avenir de la science. Istoria religiilor, 
ca si celelalte discipline istorice, a urmat pat- 
tern-ul activitátii stiintifice, in general, adicá s-a 
concentrat tot mai mult pe culegerea si clasifi- 
carea de ,fapte”. Aceastá umilintá asceticá a isto- 
ricului religiilor fatá de propriul sáu material nu 
este lipsitá de grandoare si are aproape o semni- 
ficatie spiritualá. Se poate descrie situatia savan- 
tului scufundat in documentele sale, uneori ingro- 
pat sub multimea si greutatea lor, ca un fel de 
descensus ad inferos, o coborire in profundele, 
sumbrele regiuni subterane, unde se confruntá 
cu modurile germinale ale materiei vii. In unele 
cazuri, aceastá scufundare totalá in ,materiale” 
echivaleazá cu o moarte spiritualá; cáci, din pácate, 
creativitatea savantului poate fi sterilizatá. 
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Un asemenea impuls spre descensus reflectá o 
tendintá generalá a mentalitátii occidentale de la 
inceputul secolului. N-ar putea fi mai bine de- 
scrisá tehnica psihanaliticá elaboratá de Freud 
decit spunind cá ea este un descensus ad inferos, 
o coborire ín cele mai profunde si mai periculoase 
zone ale psihicului omenesc. Atunci cind Jung a 
revelat existenta unui inconstient colectiv, explo- 
rarea acestor comori imemoriale - mituri, simbo- 
luri si imagini ale omului arhaic -- incepea sá 
semene cu -tehnicile oceanografiei si ale speleolo- 
giei. Asa dupá cum coborítrile ἴῃ adincurile márii 
sau expeditiile in fundul pesterilor au revelat 
existenta unor organisme elementare de -multá 
vreme dispárute la suprafata pámintului, tot 
astfel, analiza a reabilitat forme ale vietii psihice 
profunde inaccesibile altádatá studiului. Spele- 
ologia a oferit biologilor organisme tertiare si 
chiar mezozoice, forme zoomorfe primitive care nu 
sint susceptibile de fosilizare, altfel spus, forme 
care dispáruserá la suprafata pámintului fárá sá 
lase urme. Descoperind ,fosile vii”, speleologia a 
impulsionat progrese ἴῃ cunoasterea de cátre noi 
a modurilor de viatá arhaice. Ín mod asemánátor, 
modurile arhaice ale vietii psihice, ,fosile νἱ 
ingropate in tenebrele inconstientului, au devenit 
acum accesibile studiului gratie tehnicilor puse la 
punct de Freud si de alti psihologi ai adincurilor. 

Desigur, trebuie sá deosebim marea contributie 
a lui Freud la stiintá, adicá descoperirea incon- 
stientului si a psihanalizei, de ideologia freudi- 
aná, care nu este decit o doctriná, incá una, intre 
nenumáratele ideologii pozitiviste. Freud credea, 
si el, cá a atins, cu ajutorul psihanalizei, faza 
,primordialá” a culturii umane si a religiei. Asa 
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cum am vázut (p. 41), el identifica originea religiei 
si a culturii intr-un omor primordial, mai exact ín 
primul paricid. Pentru Freud, Dumnezeu nu era 
decit sublimarea tatálui fizic, ucis de fiii pe care ii 
alungase. Aceastá uimitoare explicatie a fost uni- 
versal criticatá si respinsá de toti etnologii com- 
petenti. Insá Freud nici nu sia abandonat, nici 
nu si-a modificat teoria. Probabil credea cá a gásit 
dovezi ale uciderii lui Dumnezeu Tatál printre 
pacientii sái vienezi. Dar aceastá ,descoperire” 
insemna doar cá unii modemi incepeau sá simtá 
consecinta propriului lor ,deicid”. Asa cum pro- 
clamase Nietzsche cu treizeci de ani inainte de 
aparitia cártii Totem und Tabu. Dumnezeu a murit, 
sau mai exact, a fost ucis de cátre om. Poate cá 
Freud nu fácea decit sá proiecteze nevroza unora 
dintre pacientii lui vienezi intr-un trecut mitic. 
Cáci primitivii cunosteau si ei o ,moarte a lui 
Dumnezeu*, dar aceasta insemna, in cazul lor, 
ocultarea si indepártarea lui Dumnezeu si nu 
,Uciderea* lui de cátre om, asa cum o proclamase 
Nietzsche. | 

Cele douá fatete ale gindirii lui Freud sint 
importante pentru scopul nostru aici: ín primul 
rind, exemplificind názuinta binecunoscutá a 
savantilor occidentali pentru descoperirea ,pri- 
mordialului”, a ,originilor”, Freud incerca sá 
pátrundá mai adinc decit toti predecesorii sái in 
istoria spiritului, ceea ce pentru el insemna o 
pátrundere ἴῃ inconstient. Si, in al doilea rind, 
Freud socotea cá a aflat la inceputurile culturii si 
institutiillor omenesti nu un fapt biologic, ci, mai 
degrabá, un eveniment istoric, anume uciderea 
Tatálui de cátre ftii sái Dacá un asemenea 
eveniment istoric primordial a avut sau n-a avut 
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loc este un lucru fárá importantá pentru discutia 
de fatá. Ceea ce conteazá este cá Freud -- natura- 
list, asa cum era, fárá indoialá - credea ferm cá 
originea religiei rezidá intr-un eveniment: primul 
paricid. lar acest lucru capátá o semnificatie si 
mai mare prin faptul cá, in zilele noastre, mii de 
psihanalisti si sute de mii de occidentali mai mult 
sau mai putin cultivati sint convinsi de corecti- 
tudinea stiintificá a explicatiei lui Freud. 


Istoricitate si istoricism 


Lucrurile apar astfel ca si cum nostalgia occi- 
dentalului pentru origine” si ,primordial* l-a 
obligat, in cele din urmá, la o confruntare cu 
istoria. Istoricul religiilor stie de-acum cá nu 
poate surprinde ,originea” religiei. Ceea ce s-a 
petrecut ab origine nu mai este treaba istoricului 
religiilor, desi putem concepe cá problema rámine 
mai departe in sarcina teologului sau a filozofu- 
lui. Aproape fáará sá-si dea seama, istoricul reli- 
giillor s-a trezit intrrun mediu cultural foarte 
diferit de acela din timpul lui Max Múller si Tylor, 
sau chiar de acela al lui Frazer si Marrett. E o 
nouá ambiantá, nutritá de Nietzsche si Marx, 
Dilthey, Croce si Ortega; un mediu in care cliseul 
la modá nu mai era Natura, ci Istoria. Ín sine, 
descoperirea ireductibilitátii istoriei, adicá a fap- 
tului cá omul este intotdeauna o fiintá istoricá, 
nu era numaidecit o experientá negativá, ste- 
rilizatoare. Dar foarte curind, acest lucru evident 
a dat nastere la o serie de ideologii si filozofii 
relativiste si istoriciste, de la Dilthey piná la 
Heidegger si Sartre. La saptezeci de ani, Dilthey 
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insusi a recunoscut cá ,relativitatea tuturor con- 
ceptelor omului este ultimul cuvint al viziunii 
istorice a lumii”. 

Nu este necesar sá discutám aici validitatea 
istoricismului. Dar ca sá intelegem situatia realá 
a istoricului religiillor trebuie sá luám ἴῃ conside- 
rare grava crizá care a determinat descoperirea 
istoricitátii omului. Aceastá nouá dimensiune, 
istoricitatea, este susceptibilá de multe inter- 
pretári, dar trebuie sá admitem cá, dintr-un 
anumit punct de vedere, a considera omul ca 
fiind, in primul rind, o fiintá istoricá, implica o 
profundá umilintá pentru constiinta occidentala. 
Omul occidental s-a considerat, pe rind, fápturá a 
lui Dumnezeu si posesor al unei Revelatii unice, 
stápin al lumii, autor al singurei culturi univer- 
sale valide, creatorul unicei stiinte reale si folosi- 
toare si asa mai departe. Si, deodatá, iatá, el se 
descoperea pe sine la acelasi nivel cu toti ceilalti 
oameni, adicá supus «conditionárilor inconstien- 
tului si istoriei; el nu mai este unicul creator al 
unei mari civilizatii nu mai este stápinul lumii, 
iar culturalmente este amenintat de extinctie. 
Cind Valéry exclama: ,Nous autres, civilisations, 
nous savoris maintenant que nous sommes mor- 
tels”, el se fácea ecoul istoricismului pesimist al 
lui Dilthey. 

Dar aceastá umilire a omului occidental ca 
urmare a descoperirii sale privind conditionarea 
istoricá universalá nu a fost lipsitá: de rezultate 
pozitive. Mai intíi, acceptarea istoricitátii omului 
ne ajutá sá ne debarasám de ultimele resturi de 
angelism si idealism. Luám acum mult mai ín 
serios ideea cá omul apartine acestei lumi, cá el 
nu este un spirit intemnitat in materie. A sti cá 
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omul este intotdeauna conditionat presupune 
intelegerea ideii cá el este totodatá o fiintá crea- 
toare. La provocarea pe care i-o adreseazá con- 
ditionarea cosmicá, psihologicá sau istoricá, el 
ráspunde prin creatie. Din acest motiv, nu mai 
putem accepta explicatiile naturaliste referitoare 
la culturi si religii. Ca sá dám un singur exemplu: 
stim astázi cá omul primitiv nu a avut -- si nu 
putea sá aibá — o religie naturistá. In vremea lui 
Max Múller si Tylor, savantii vorbeau despre culte 
naturiste si despre fetisism, intelegind prin asta 
cá omul primitiv adora obiecte naturale. Dar 
venerarea obiectelor cosmice nu poate fi numitá 
»fetisism”. El venera nu copacul, izvorul sau 
piatra, ci sacrul care se manifesta prin aceste 
obiecte cosmice. Aceastá nouá intelegere a expe- 
rientei religioase a omului arhaic este rezultatul 
unei amplificári a constiintei nóastre istorice. ἴῃ 
ultimá instantá, se poate spune cá, in pofida 
riscurilor relativismului pe care le comportá, doc- 
trina potrivit cáreia omul este exclusiv o fiinta. 
istoricá a deschis calea unui nou universalism. 
Dacá omul se face pe sine in cursul istoriei, 
atunci tot ce a fácut omul in trecut este impor- 
tant pentru fiecare din noi. Aceasta echivaleazá 
cu a spune cá tipul occidental de constiintá recu- 
noaste doar o singurá istorie, Istoria Universala, 
si cá istoria etnocentricá e depásitá, ca provin- 
cialá. Pentru istoricul religiilor, aceasta inseamná 
cá el nu poate ignora nici o formá religioasá 
importantá, desi, evident, este greu sá astepti de 
la el sá fie un expert in toate. 

Astfel, dupá mai mult de un secol de muncá 
neobositá, savantii au fost obligati sá renunte la 
vechiul vis de a surprinde originea religiei cu 
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ajutorul aparatului istoric, si s-au consacrat 
studiului diverselor faze si aspecte ale vietii reli- 
gioase. Ne putem intreba, acum: este oare acesta 
ultimul cuvint in materie de Religionswissen- 
schaft? Sintem condamnati sá lucrám la nesfirsit 
cu datele noastre religioase fárá a le considera 
nimic altceva decit documente istorice, adicá 
expresii, de-a lungul epocilor, ale diferitelor 
situatii existentiale? Faptul cá nu putem sesiza 
originea religiei inseamná si cá nu  putem 
surprinde esenta fenomenelor  religioase? Este 
oare religia un fenomen exclusiv istoric, ca, de 
pildá, cáderea lerusalimului sau a Constantino- 
polului? Pentru cel care studiazá religia, ,istorie* 
inseamná ἴῃ primul rind cá toate fenomenele 
religioase sint conditionate. Nu existá fenomen 
religios pur. Fenomenul religios este totodatá un 
fenomen social, economic, psihologic si, desigur, 
si unul istoric, pentru cá se petrece intr-un timp 
istoric si este conditionat de tot ce s-a intimplat 
inainte. 

Dar problema este: sint multiplele sisteme de 
conditionare o explicatie suficientá a fenomenului 
religios? Cind o mare descoperire deschide noi 
perspective spiritului, existá o tendintá de a 
explica totul in lumina ΠΟΙ͂ descoperiri si ἴῃ 
planul ei de referintá. Achizitiile stiintifice ale 
secolului al XIX-lea i-au obligat pe contemporani 
sá explice totul prin prisma materiei -- nu. numai 
viata, ci si spiritul si operele acestuia. Tot astfel, 
descoperirea, la inceputul secolului, a impor- 
tantei istoriei i-a determinat pe multi din contem- 
poranii nostri sá reducá omul la dimensiunea sa 
istoricá, altfel spus, la sistemul de conditionári in 
care fiecare fiintá omeneascá se aflá fatalmente 
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»Situatá”. Nu trebuie sá confundám, insá, impre- 
jurárile istorice care fac o existentá umaná sá fie 
ceea ce este cu faptul cá existá un asemenea dat 
care este insási existenta umaná. Pentru istoricul 
religiilor, faptul cá un mit sau un ritual este 
intotdeauna conditionat istoric nu explicá exis- 
tenta insási a acestui mit sau ritual. Cu alte 
cuvinte, istoricitatea experientei religioase nu ne 
spune ce este, in ultimá instantá, experienta 
religioasá. Stim cá putem sesiza sacrul numai 
prin manifestárile sale, care sint intotdeauna 
istoric conditionate. Dar studiul acestor expresii 
istoric conditionate nu ne dá ráspuns la intre- 
bárile: Ce este sacrul? Ce semnificá in fond o 
experientá religivasá”? 

In concluzie, istoricul religiilor care nu acceptá 
empirismul sau relativismul anumitor scoli socio- 
logice si istorice la modá se simte intrucitva 
frustrat. El stie cá este condamnat sá lucreze 
exclusiv cu documente istorice, dar are ἴῃ acelasi 
timp sentimentul cá aceste documente íi spun 
ceva mai mult decit simplul fapt cá ele reflectá 
situatii istorice. El simte, in chip nelámurit, cá ele 
li reveleazá adeváruri importante despre om si 
despre relatia omului cu sacrul. Dar cum sá 
surprindá aceste adeváruri? Este o intrebare care 
obsedeazá pe multi istorici contemporani ai reli- 
giilor. Piná acum au fost propuse citeva ráspun- 
suri. Dar mai important decit un ráspuns sau 
altul este faptul insusi cá istoricii religiilor isi pun 
aceastá intrebare. Ca de atitea ori in trecut, o 
intrebare bine pusá poate insufla o nouá viatá 
unei stiinte epuizate. 


4 


Criza si regenerare 


Sá o recunoastem franc, istoria religiillor sau 
Comparative Religion! jopacá un rol mai degrabá 
modest in. cultura moderná. Cind ne reamintim 
interesul pasionat cu care cititorii informati din a 
doua jumátate a secolului al XTX-lea urmáreau 
speculatiile lui Max Múller despre originea mitu- 
rilor si evolutia religiillor si polemicile sale cu 
Andrew Lang, cind ne amintim de succesul 
considerabil al lui Frazer cu The Golden Bough, 
de voga conceptului de mana sau de ,mentalitate 
prelogicá” si de ,participare misticá“; cind ne 
amintim in sfirsitt cá Les  Origines du 


Capitolul de fatá este o versiune revázutá a unui articol 
intitulat initial .Crisis and Renewal in History of Religions”, 
care a fost prima datá publicat in History of Religions, 5 
(1965): 1-17. O (1965) byThe University of Chicago. 

1 Acesti termeni sit supárátor de vagi, dar cum ei apartin 
limbajului curent, ne resemnám sá-i intrebuintám si noi. In 
general, prin ,istorie a religiilor” sau ,Comparative Religion” 
se intelege studiul integral al realitátilor religioase, altfel spus, 
manifestárile istorice ale unui tip particular de ,religie” (tri- 
balá, etnicá, supranationalá), precum si structurile specifice 
vietii religioase (forme divine, conceptii despre suflet, mituri, 
ritualuri etc.; institutiile eic.; tipologia experientelor religioase 
etc.). Aceste precizári preliminare nu intentioneazá sá 
circumscrie aria sau sá defineascá metodele istoriei religiilor. 
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Christianisme, Prolegomena to the Study of Greek 
Religion si Les Formes élémentaires de la vie 
religieuse erau cartile de capatii ale parintilor si 
bunicilor, nu putem sá nu privim situatia actuala 
fáara melancolie. 

Desigur, s-ar putea ráspunde cá, in zilele noas- 
tre, nu mai existá un Max Muller, un Andrew Lang 
sau un Frazer, ceea ce este probabil adevárat, nu 
in sensul σἂ istoricii religiilor de astaázi ar fi inferiori 
celebrilor lor inaintasi, ci pur si simplu pentru cá 
ei sint mai modesti, mai introvertiti, ba chiar mai 
timizi. Or, exact asta este ceea ce ne intriga: de ce 
au acceptat istoricii religiilor sá ajunga astfel? Un 
prim ráspuns ar fi acela cá au invátat lectia 
ilustrilor lor predecesori, altfel spus cá si-au dat 
seama de caducitatea oricárei ipoteze premature, 
de precaritatea oricárei generalizári prea ambiti- 
oase. Dar má indoiesc cá, in oricare alta disci- 
pliná, un spirit creator a renuntat vreodatáa sa-si 
desavirsfascá opera din cauza fragilitátii rezul- 
tatelor obtinute de predecesorii sai. Inhibitia de 
care suferá in prezent istoricii religiillor are 
desigur cauze mai complexe. 


A ,Doua Renastere” 


lInainte de a discuta aceste cauze, as vrea sá 
amintesc un exemplu analog in istoria culturii 
moderne. ,Descoperirea” Upanisadelor si a budis- 
mului la inceputul secolului al XIX-lea fusese 
aclamatá ca un eveniment cultural ce prevestea 
urmári considerabile. Schopenhauer compara des- 
coperirea sanscritei si a Upanisadelor cu :redes- 
coperirea ,adeváratei” culturi greco-latine in 
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timpul Renasterii italiene. Era de asteptat o 
radicalá innoire a gindirii occidentale ca urmare a 
confruntárii cu filozofia indianá. Dupá cum se 
stie, insá, nu numai cá miracolul acestei a ,doua 
Renasteri” n-a avut loc, dar, cu exceptia vogii 
mitologizante lansate de Max Múller, descoperirea 
spiritualitátii indiene nu a dat nastere nici unei 
creatii 'culturale semnificative. Sint invocate, in. 
special, douá cauze pentru a explica acest esec: 
(1) eclipsa metafizicii si triumful ideologiilor 
materialiste si pozitiviste in a doua jumátate a 
secolului al XIX-lea; (2) faptul cá primele generatii 
de indianisti s-au concentrat in directia editárii 
de texte, vocabulare, studii filologice si istorice. 
Pentru a putea avansa ἴῃ intelegerea gindirii 
indiene, era necesará, cu orice pret, intemeierea 
filologiei. 

Si totusi, nu lipseau marile si indráznetele sin- 
teze, la inceputurile indianisticii. Eugene Burnouf 
a publicat Introduction a Uhistoire du bouddhisme 
indien in 1844; Albert Weber, Max Múller si Abel 
Bergaigne nu se dádeau inapoi de la proiecte 
care, in zilele noastre, dupá mai mult de un secol 
de filologie riguroasá, ne par gigantice; cátre 
sfirsitul secolului al XIX-lea, Paul Deussen scria 
istoria filozofiei indiene; Sylvain Lévi debuta cu 
lucrári pe care azi un indianist ar indrázni sá le 
scrie abia la apogeul carierei sale (La Doctrine du 
sacrifice dans les Brahmanas, 1898; Le Théátre 
Indien, 2 vol, 1890) sj, tinár íncá fiind, publica 
somptuoasa monografie, in trei volume, Le Népal 
(1905-1908); iar Hermann Oldenberg nu ezita 
sá-si prezinte amplele sale vederi de ansamblu 
asupra religiillor Vedelor (1894), cit si asupra lui 
Buddha si a budismului timpuriu (1881). 
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Carenta acestei ,a doua Renasteri”, ce trebuia 
sa fie o consecinta a descoperirii sanscritei si a 
filozofiei indiene, mu se datoreazá faptului cá 
orientalistii s-au concentrat excesiv asupra filolo- 
giei. ,Renasterea” nu. s-a produs pentru simplul 
motiv cá studiul Sanscritei si al altor limbi orien- 
tale n-a reusit sá depáseascá cercul filologilor si 
istoricilor, pe cind in timpul Renasterii italiene, 
greaca si latina clasica erau studiate nu numai de 
gramaticieni si umanisti, ci si de cátre poeti, 
artisti, filozofi, teologi si oamieni de stiintá. La 
drept vorbind, Paul Deussen a scris mai multe 
cárti privind Upanisadele si Vedanta, carti in care 
s-a stráduit sá .inmobileze" gindirea indiana, 
interpretind-o ἴῃ lumina idealismului german si 
arátind ca Upanisadele contin in germene unele 
idei ale lui Kant sau Hegel. Deussen credea ca 
serveste cauza indianismului insistind asupra 
analogiilor dintre gindirea indianá si metafizica 
occidentala; el spera in felul acesta sá trezeascá 
interesul pentru filozofia indianá. Paul Deussen a 
fost un savant eminent, dar nu si un giínditor 
original. E de ajuns sá ni-l imaginám pe colegul 
sáu, Friedrich Nietzsche, consacrindu-se studiu- 
lui sanscritei si al filozofiei indiene, ca sá realizám 
ce ar fi insemnat o adevárata intilnire intre un 
spirit creator occidental si India. Ca sá dam un 
exemplu concret, sá apreciem rezultatele confrun- 
táarii creatoare cu filozofia si mistica musulmaná 
considerind ce a invátat un spirit profund religios 
ca Louis Massignon de la Al Hallaj, sau cum 
interpreteazá un filozof dublat de un teolog, 
precum Henry Corbin, gindirea lui Sohrawardi, 
lbn Arabi si Avicenna. 


Indologia, ca si orientalistica, in general, a 
devenit de mult o discipliná ,nobilá“ si folositoare, 
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una dintre multele discipline ce formeazá ceea ce 
s-a numit ,umanisticile”, dar rolul prestigios pe 
care 1-1 prezisese Schopenhauer nu s-a realizat. 
Dacá indráznim sá sperám incá intr-o intilnire 
stimulantáa cu gindirea Indiei si a Asiei, ea va fi 
rezultatul istoriei, al faptului ca Asia a intrat 
de-acum ἴῃ actualitatea istorica; ea nu va fi rodul 
orientalismului occidental.? 

Si totusi, Europa a arátat in mai multe rinduri 
cá este avidá de dialog si de schimb reciproc cu 
Spiritualitátile si culturile extra-europene, 58 ne 
reamintim efectul pe care l-a avut prima expozi- 
tie de picturá japonezá asupra impresionistilor 
francezi, influenta sculpturii africane asupra lui 
Picasso, sau consecintele pe care le-a avut desco- 
perirea ,artei primitive” asupra primei generatii 
de suprarealisti. Dar in toate exemplele acestea, 
,Confruntarea creatoare” s-a produs in rindul 
artistilor, nu al savantilor. 


O hermeneutica totala 


Istoria religiilor s-a constituit ca  discipliná 
autonomá la putin timp dupá inceputurile orien- 
talisticii, intemeindu-se cumva pe cercetarile ori- 
entalistilor, si a profitat imens de pe urma progre-. 
selor antropologiei. Altfel spus, principalele douá 
izvoare documentare ale disciplinei istoriei religi- 
ilor au fost mereu, si inca sint, culturile Asiei si 
acelea ale popoarelor zise ,primitive”*, in lipsa 
unui termen mai adecvat. Ín ambele cazuri este 


2Voga centemporaná a doctrinei zen se datereazá ἴῃ mare 
parte activitátii neíntrerupte si inteligente a lui D.T. Suzuki. 
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vorba de popoare si natiuni care, de o jumaátate 
de secol incoace, si mai ales ín ultimij zece, cinci- 
sprezece ani, s-au eliberat de sub tutela euro- 
peana si si-au asumat responsabilitatea propriei 
istorii. Este greu sá ne jimaginám o disciplina 
umanistá mai bine plasata decit istoria' religijlor 
capabilá sá contribuie atit la largirea orizontului 
cultural occidental, cit si la apropierea de operele 
reprezentative ale culturilor orientale si arhaice. 
Oricit de exceptional ar fi talentul lor, cel mai 
mare indianist si cel mai eminent antropolog se 
aflá fatalmente cantonati in propriul lor domeniu 
(de altfel, imens). Dacá este fidel telurilor disci- 
plinei sale, istoricul religijlor trebuie sá fie capabil 
sá cynoasca aspectele esentiale ale religiilor Asiei 
si ale vastei lumi ,primitive”, dupá cum e de 
asteptat sá fie in stare sá inteleagá ideile funda- 
mentale ale religiilor din Orientul Apropiat antic, 
ale lumii mediteraneene, ale iudaismului, cresti- 
nismului si islamului. Evident, nu e vorba de a 
stápini toate aceste domenii in calitate de filolog 
si de istoric, ci de a asimila cercetárile specialis- 
tilor si de a le integra íntr-o perspectiva specifica 
istoriei religiillor. Frazer, Carl Clemen, Pettazzoni 
si van der Leeuw s-au stráduit sá urmáreasca 
progresele inregistrate in multiple sectoare, ¡ar 
exemplul lor nu sia pierdut inca valoarea, chiar 
dacá nu mai sintem de acord cu interpretárile lor.3 
Am amintit aceste fapte ca sá deplingem slabul 
profit pe care l-au tras din situatia lor privilegiata 


3 lam citat pe acesti auteri pentru metivul cá fiecare 
dintre ei vede istoria religiiler ca e .stintá tetalá”. Acest 
lucru nu implicá ideea cá le-as impártási premisele 
metedolegice sau medul persenal de a valeriza isteria 
religiiler. 
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istoricii religiilor. Desigur, nu uit contributiile 
aduse de acestia in ultimii saptezeci si cinci de 
ani in toate domeniile lor de cercetare. Dacá 
astázi putem vorbi de istoria religiilor ca despre o 
discipliná independenta, apoi faptul se datoreste 
tocmai acestor contributii. E de regretat insá cá 
majoritatea istoricilor religiilor s-au limitat la atit: 
au muncit cu devotiune si tenacitate la punerea 
unor temeiuri solide acestei discipline. ἴῃ fapt, 
istoria religiillor mu este doar o disciplina istorica, 
precum, de pildá, arheologia sau numismatica. 
Ea este deopotrivá o hermeneutica totala, chematá 
sá descifreze si sá explice toate intilnirile omului 
cu sacrul, din preistorie piná in zilele noastre. 
Acum, fie din modestie, fie dintr-o excesiva 
timiditate (provocatá, inainte de toate, de excesele 
eminentilor lor predecesori), istoricii religijlor au 
ezitat sá valorizeze din punct de vedere cultural 
rezultatele cercetárilor lor. Se constata o scádere 
progresivá. De la Max Múller si Andrew Lang la 
Frazer si Marett, de la Marett la Levy-Bruhl si de 
la Levy-Bruhl pina in zilele noastre, se constata o 
progresivá pierdere a creativitátii insotitá de o 
imputinare a numarului sintezelor culturale 
interpretative in favoarea unor interpretari frag- 
mentare, analitice.* Dacá se mai vorbeste despre 
tabu si totemism si astázi, faptul se datoreste 
popularitatii lui Freud: dacá mai exista interes 
fata de ,religiile” primitivilor, acest interes ἢ 


1 Este adevárat cá un Rudolf Otto sau un Gerardus van 
der Leeuw au reusit sá trezeascá interesul publicului cultivat 
pentru problemele religioase. Dar cazul lor este mai complex, 
ín sensul cá ei nu si-au exercital aceastá influenta ca istorici 
ai religiilor. ci, mai degraba, datorita prestigiului lor in 
calitate de teologi si de filozofi ai religiei. 
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datorám lui Malinowski si altor citorva antropo- 
logi; dacá asa-zisa ,Myth and Ritual School* mai 
atrage atentia publicului, lucrul se datoreste teolo- 
gilor si unor critici literari. 

Aceastá atitudine defetistá a istoricilor religiilor 
(sanctionata, de altfel, de dezinteresul treptat al 
publicului fata de lucrárile lor] s-a cristalizat 
exact in momentul cind cunoasterea omului s-a 
largit considerabil, gratie psihanalizei, fenomeno- 
logiei si experientelor artistice revolutionare, dar, 
mai ales, in momentul cind a inceput confrun- 
tarea cu Asia si cu lumea ,primitivá”. Personal, 
consider faptul acesta paradoxal si tragic deopo- 
triva, cáci aceastá timiditate spiritualá s-a gene- 
ralizat exact in perioada cind istoria religiilor ar fi 
trebuit sá devina disciplina exemplara ἴῃ descifra- 
rea si interpretarea ,universurilor mecunoscute" 
cu care se confrunta omul occidental. 9 

Cu toate acestea nu cred cá este imposibil sá 
restabilim istoriei religiilor locul central pe care 1] 
meritá. Aceasta ar cere, inainte de toate, ca isto- 
ricii religiilor sá deviná constienti de posibilitatile 
lor nelimitate. Nu trebuie sá te lasi paralizat de 
imensitatea sarcinii; trebuie, mai ales, sa se 
renunte la scuza facila cá nu toate documentele 
au fost culese si interpretate cum se cuvine. 
Toate celelalte discipline umaniste, ca sá nu mai 
vorbim despre stiintele naturii, se aflá intr-o 
situatie asemanatoare. Dar nici un savant n-a 
asteptat ca toate datele sá fie adunate inainte de 
a incerca sá inteleaga datele deja cunoscute. In 


S Arn discutat aceastá problema im mai imulte rinduri, 
ultima datá m prefata la cartea noastrá Meéphistophélés et 
PAndrogyne (Paris, 1962). (Trad. engleza, 1965.) 
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plus, cercetátorul trebuie sá se elibereze de 
superstitia potrivit cáreia analiza reprezintá ade- 
varata munca stiintificá si ca omul de stiintá ar 
trebui sá propuná sinteze sau generalizári abia la 
batrinete. Nu se cunoaste incá vreun exemplu de 
stiintá ori de disciplina umanisticá ai cárei repre- 
zentanti sa se fi dedicat exclusiv analizei, fára sa 
fi incercat sá avanseze o ipotezá de lucru sau fara 
sá fi schitat o generalizare. Intelectul poate lucra 
In aceastá maniera compartimentata numai cu 
riscul pierderii creativitátii. Existá, poate, in dife- 
rite discipline stiintifice, unii savanti care n-au 
depásit niciodata stadiul analizei, dar ei sint vic- * 
time ale organizárii moderne a procesului de cer- 
cetare. ln nici un caz, ei nu pot fi considerati 
modele; stiinta nu le datoreaza nici o descoperire 
semnificativá. 


,¡Lnitiere” sau auto-alienare 


Pentru istoria religiilor, ca si pentru alte disci- 
pline umaniste, ,analizá” inseamna ,filologie”. Un 
cercetátor nu este considerat competent dacá nu 
stápineste o anumitá filologie (intelegind prin 
aceasta cunoasterea limbii, a istoriei, a culturii 
societátilor ale cáror religii sint studiate). Nietz- 
sche vorbea, pe buna dreptate, despre filologie (in 
cazul lui, filologia clasicá) ca despre o ,initiere”: 
potrivit lui. nu poti participa la ,Mistere”, adicá la 
izvoarele spiritualitatii grecesti, fáara sá stapinesti 
filologia clasica. Dar nici unul din marii clasicisti 
ai secolului al XIX-lea, dela Friedrich Welcky la 
Erwin Rohde si la Willamowitz-Moelendorff, n-a 
rámas Ccantonat intre limitele filologiei stricto 
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sensu. Fiecare, in felul sáu, a produs magnifice 
opere de sintezá, care au continuat sá alimenteze 
cultura occidentalá chiar si atunci cind, din 
punct de vedere strict filologic, au ajuns depásite. 
Desigur, un numár insemnat de savanti din 
diverse discipline umaniste n-au incercat sá 
treacá dincolo de hotarele ,filologiei”. Dar exem- 
plul lor n-ar trebui sá ne preocupe, deoarece con- 
centrarea exclusivá pe aspectele exterivare ale 
universului spiritual echivaleazá, la urma urmei, 
cu auto-alienarea. 

Pentru istoria religiillor, ca si pentru orice dis- 
cipliná umanistá, drumul spre sintezá trece prin 
hermeneuticá. Insá, in cazul istoriei religiilor, 
hermeneutica se reveleazá a fi o operatie mai 
complexá, cáci nu e vorba doar de a intelege si a 
interpreta ,faptele religioase”. Prin natura lor, 
aceste fapte religioase constituie un material la 
care e posibil -- si chiar trebuie -- sá se mediteze, si 
anume sá se mediteze la modul creator, asa cum 
au fácut-o un Montesquieu, un Voltaire, un 
Herder, un Hegel, atunci cind si-au asumat sar- 
cina de a reflecta asupra institutiilor umane si a 
istoriei lor, 

Nu intotdeauna O asemenea hermeneuticá 
creatoare pare sá cáláuzeascá munca istoricilor 
religiilor si cauza trebuie cáutatá ἴῃ inhibitia 
provocatá in anumite discipline umaniste de tri- 
umful ,scientismului”. ἴῃ másura in care stiintele 
sociale si o anumitá antropologie s-au straduit sá 
deviná mai ,stiintifice”, istoricii religiilor au deve- 
nit din ce in ce mai prudenti, ba chiar mai 
timorati. Dar aici e vorba de o neintelegere. Nici 
istoria religiilor, si nici altá discipliná umanistá, 
nu trebuie sá se conformeze — asa cum au fácut-o 
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prea multá vreme -- unor modele imprumutate 
din stiintele naturale, cu atit mai mult cu cit 
aceste modele sint perimate (in special cele pre- 
luate din fizicá). 

Prin insási natura si prin modul ei de a fi, isto- 
ria religiilor este menitá sá producá opere, nu 
numai monografii erudite. Spre deosebire de 
stiintele naturale si de o anumitá sociologie care 
se stráduieste sá le urmeze modelul, hermeneu- 
tica se numárá printre izvoarele vii ale unei cul- 
turi, deoarece, in fond, fiecare culturá este consti- 
tuitá din o serie de interpretári si valorizári ale 
,Miturilor* sale sau ale ideologiilor sale specifice. 
Dar nu numai creatorii stricto sensu sint aceia 
care revalorizeazá viziunile primordiale si care 
reinterpreteaza ideile fundamentale ale unei cul- 
turi, ci si ,hermeneutii”. ln Grecia, aláturi de 
Homer, de poetii tragici si de filozofi, de la preso- 
cratici piná la Plotin, a existat o vastá si complexá 
categorie de mitografi, istorici si critici, de la 
Herodot piná la Lucian si Plutarh. Importanta 
umanismului italian in istoria gindirii se dato- 
reazá mai mult ,hermeneutilor* decit scriitorilor. 
Prin editiile sale critice, prin eruditia filologicá, 
comentariile si corespondenta sa, Erasmus a 
innoit cultura occidentalá. Dintr-un anumit 
punct de vedere, s-ar putea spune cá Reforma si 
Contrareforma constituie vaste hermeneutici, 
eforturi intense si sustinute de a revaloriza, prin- 
tr-o reinterpretare indrázneatá, traditia iudeo- 
crestiná. 

Este inutil sá inmultim exemplele, Sá ne amin- 
tim doar ecoul si urmaárile considerabile ale unei 
cárti precum Kultur der Renaissance in Italien 
(1860) de Jacob Burckhardt, Cazul lui Burck- 
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hardt ilustreazá admirabil ceea ce intelegem prin 
expresia ,hermeneuticá creatoare”. Intr-adevar, 
cartea lui este mai mult deciít o lucrare onorabilá, 
un tom printre altele din vasta  literaturá 
istoriograficá a secolului al XIX-lea. Ea a imbo- 
gátit cultura occidentalá cu o nouá ,valoare”, 
revelind o dimensiune a Renasterii italiene ce nu 
fusese evidentá inainte de Burckharadt. 


Hermeneutica si transformarea omului 


Faptul cá hermeneutica duce la crearea de noi 
valori culturale nu implicá ideea cá ea nu este 
,Ohiectivá”. Dintr-un anumit punct de vedere am 
putea compara hermeneutica cu ,descoperirea”* 
stiintificá sau tehnologicá. Realitatea ce urmeazá 
a fi descoperitá exista incá mainte de descoperire, 
dar ea nu era záritá, sau nu era inteleasá, sau nu 
se cunostea folosul ei. ln acelasi mod, hermene- 
utica creatoare dezváluie semnificatii care nu 
erau sesizate inainte si le evidentiazá cu o aseme- 
nea vigoare incít, dupá asimilarea noii interpretári, 
constiinta nu mai rámine aceeasi. 

Hermeneutica creatoare transforma in cele din 
urmá omul; ea depáseste simpla instruire, ea este 
totodatá o tehnicá spiritualá susceptibiláa sá 
modifice calitatea existentei imsesi. Acest lucru 
este adevárat mai ales pentru hermeneuticile 
istorico-religioase, O buná carte de istoria reli- 
giilor trebuie sá aibá un efect de trezire asupra 
cititorului -- precum acela operat, de exemplu, de 
cárti ca Das Heilige sau Die Gótter Griechlands, In 
principiu, orice hermeneuticá istorico-religioasá 
ar trebui sá aibá un rezultat similar. Cáci 


Crizá si regenerare / 103 


prezentind si analizind mituri si ritualuri austra- 
liene, africane sau oceaniene, comentind imnurile 
lui Zarathustra, textele daoiste sau mitologiile si 
tehnicile samanice, istoricul religiilor reveleazá 
situatii existentiale necunoscute sau greu de 
imaginat de cátre cititorul modem; intilnirea cu 
aceste lumi dd nu poate rámine fáará 
consecinte. 

Evident, primul care va simti urmarile propriei 
sale lucrári hermeneutice va ft insusi istoricul 
religiilor. Dacá aceste urmári nu se vád intot- 
deauna cu claritate, aceasta se petrece pentru cá 
majoritatea istoricilor religiillor se apárá de mesa- 
jele continute in propriile lor documente. Aceastá 
precautie este de inteles, Nu poti veni in contact 
cu forme religioase ,stráine”*, citeodatá extrava- 
gante, adesea teribile, fára sá fii pedepsit. Dar 
multi istorici ai religiillor sfirsesc prin a nu mai 
lua in serios lumile spirituale pe care le studiaza; 
ei se retranseazá ín credinta lor personalá 5811 se 
refugiazá intr-un materialism sau behaviorism 
rezistente fatá de orice soc spiritual, De altfel, 
specializarea excesiva permite multor istorici ai 
religiilor sá se-eantoneze piná la finele vietii in 
sectoarele pe care au Invátat sá le frecventeze 
inca din tinerete. Si orice .specializare” sfirseste 
prin a banaliza formele religioase si prin a le 
sterge orice senmilicatie., 

In pofida acestor esecuri, nu ne indoim cá 
_hermeneutica creatoare" va fi recunoscutá in 
cele din urmá drept ,calea regalá” a istoriei reli- 
giilor. Numai atunci, rolul acesteia in culturá va 
incepe sá fie important, nu numai gratie noilor 
valori descoperite ca urmare a efortului de a 
mtelege o religie primitiva sau exoticá sau un 
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mod de a fi stráin traditiilor occidentale - valori 
susceptibile de a imbogáti o culturá asa cum au 
fácut-o La Cité antique sau Kultur des Renais- 
sance Italien —, ci si gratie, mai intii, faptului cá 
istoria religiillor poate deschide noi perspective 
gindirii occidentale, precum si filozofiei propriu- 
zise si creatiei artistice. 

Am repetat-o adesea: filozofia occidentaláa nu se 
poate cantona indefinit in propria-i traditie fárá 
riscul de a se provincializa. Or, istoria religiilor 
este in másura sá investigheze si sá elucideze un 
numár considerabil de ,Ssituatii semnificative” si 
de moduri de a fi in lume, care altfel ar rámine 
inaccesibile. Nu este vorba doar de a prezenta' 
,materiale brute*, cáci filozofii n-ar sti ce sá facá 
cu documente care reflectá comportamente si idei 
prea diferite de acelea care le sint familiare.f 
Lucrarea hermeneuticá trebuie efectuatá de isto- 
ricul religiilor insusi, pentru cá el singur este 
capabil sá inteleagá si sá aprecieze complexitatea 
semanticá a documentelor sale, 

Dar exact aici au suryenit unele neintelegeri 
grave. Rarii istorici ai re giillor care au dorit sá 
integreze rezultatele cercetárilor si meditatiilor lor 
intr-un context filozofic s-au multumit sá imite 
anumiti filozofi la modá. Cu alte cuvinte, s-au 
stráduit sá gindeascá dupá tiparul filozofilor 
profesionisti, A fost o gresealá. Nici filozofii, nici 
oamenii de culturá nu sint interesati de replici de 
mina a doua ale gindirii sau operei colegilor sau 


SE de ajuns sá examinám ceea ce doar putini filozofi 
contemmporani care s-au interesat de problemele mitului si 
ale simbolismului religios au fáacut cu ,materialele" pe care 
le-au preluat de la etnologi si istorici ai religiilor, in intentia 
de a renunta la aceastá (iluzorie) diviziune 8 muncii. 
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autorilor lor favoriti. Hotárind sá interpreteze ,in 
maniera lui X” gindirea arhaicá sau orientala, 
istoricul religiillor o mutileazá si o falsificá. Ceea 
ce se asteapta de la el este faptul de a descifra si 
elucida comportamente si situatii enigmatice, pe 
scurt, faptul de a face sá progreseze Bindirea 
omului prin recuperarea sau restabilirea unor 
semnificatii uitate, discreditate sau desfiintate. 
Originalitatea si importanta unor astfel de con- 
tributii rezidá tocmai in faptul cá ele exploreazá si 
lumineazá universuri spirituale submerse sau 
greu accesibile. N-ar fi numai ilegitim, ci si ine- 
ficace actul de a deghiza simboluri, mituri si idei 
arhaice si exotice in forme deja familiare filozofilor 
contemporani. 


1storie a religiilor si reinnnoire culturalá 
AS 

Exemplul lui Nietzsche ar trebui sá-i incurajeze si 
totodatá sá-i caláuzeascá pe istoricii religiilor. 
Nietzsche a reusit sá innoiascá filozofia occiden- 
tala tocmai pentru cá a incercat sá-si formuleze 
glndirea cu mijloace : care 1i páreau adecvate. 
Desigur, asta nu inseamná cá istoricul religiilor 
ar trebui sá imite stilul sau manierismele lui 
Nietzsche. Mai degrabá, exemplul libertátii de 
expresie este ceea ce trebuie subliniat aici, Cind 
se doreste sá se analizeze lumile mitice ale 
,primitivilor*, tehnicile neo-daoistilor, initierile 
samanice si asa mai departe, cercetátorul nu este 
in nici un fel obligat sá preia demersul cutárui 
filozof contemporan ori perspectiva sau limbajul 
psihologiei, antropologiei culturale sau sociologiei. 
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Acesta este motivul pentru care am spus cá O 
hermeneuticá istorico-religioasá creatoare ar 
putea sá stimuleze, sá alimenteze si sá innoiascá 
gindirea filozoficá. Dintr-un anumit punct de 
vedere, s-ar putea spune cá elaborarea unei noi 
Fenomenologii a spiritului presupune luarea in 
considerare a tot ceea ce istoria  religiilor este 
capabila sá ne reveleze. S-ar putea scrie carti 
importante despre diversele moduri de a fi in 
lume sau pe problemele timpului, mortii si visu- 
lui, cárti intemeiate pe doctimentele de care isto- 
ricul religiilor dispune.? Aceste probleme pasio- 
neaza filozofii, poetii si criticii' de arta; unii dintre 
ei i-au citit pe istoricii. religiillor si au utilizat 
documentele si interpretárile lor. Si nu e greseala 
lor dacá n-au reusit sá tragá din aceste lecturi 
toate foloasele ce se intrevedeau initial. 

Am fácut aluzie mai sus la interesul pe care ἢ 
prezinta istoria religiilor pentru artisti, scriitori si 
critici literari, Din pácate, istoricii religiilor, ca 
majoritatea savantilor si eruditilor, de altfel, s-au 
interesat doar sporadic si, ca sá spunem asa, de o 
7Ar ἢ, mai ales, de adus rectificári urgente multor clisce 
care mai stinjenese cultura contemporaná, de plidá cumos- 
ta interprelare a religiei ca alienare, daloralá Jul 
Feuerbach si Marx. Dupá cum se stje, Peuerbach si Marx 
proclaman cá religia ἢ instráaineazá pe om de viata terestrá, Y 
impiedicá sá se umanizeze complet, si asa mai deparle. Dar 
chiar dacá ar ἢ fost adeváraiá. o atare criticá a religiei s-ar 
puiea aplica numai formelor tírzii ale religiozilátii, cum sint 
acclea ale Indiei post-vedice sai ale iudeo-crestinisnului, 
adicá religiilor in care element) .lumii-de-dincolo” joacá χη 
rol important, Alienarea si indepártarea omului de terestru 
sint necunoscute -- si chiar de neconceput - in toate religiile 
de tip cosmic, atit ,primitive” cit si orientale, cáci in aceslea 
ladicá in marea majoritate a religiilor cunoscute), viata 


religioasá constá tocmnai in exaltlarea comuniunii omuui ca 
viata si cu natura. 
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manierá Clandestiná, de experientele artistice 
modeme. Existá o idee preconceputa, aceea de a 
considera artele ca ,neserioase*, pentru cá ele nu 
constituie instrumente de cunoastere. Poetii, 
romancierii sint cititi, muzeele si expozitiile vizi- 
tate pentru distractie si relaxare. Aceastá preju- 
decatá, care incepe din fericire sá dispara, a creat 
un soi de inhibitie ale cárei rezultate principale 
sint stinjeneala, ignoranta sau mefienta eruditilor 
si a oamenilor de stiinta fatáa de experimentele 
artistice moderne. Este o naivitate sá crezi cá 
sase luni de lucru , pe teren*, in mijlocul unui trib 
cáruia abia ii bilbii limba, constituie o treabá 
,»Sserioasá”, Capabila sá facá sá  progreseze 
cunoasterea omului -- si, in acelasi timp, sá se 
ignore tot ceea ce suprarealismul sau James 
Joyce, Henry Michaux si Picasso au adus in 
materie de cunoastere a omului. 

Experientele artistice contemporane sint in 
stare sá-i ajute pe istoricii religiilor in cercetarile 
lor, si invers, orice exegezá istorico-religiovasá 
veritabilá este menitá sá-i stimuleze pe artisti, pe 
scriitori si critici, si asta nu pentru cá e vorba 
despre ,acelasi lucru* si intr-o parte, si ἴῃ 
cealaltá, ci pentru cá este vorba de intilnirea cu 
situatii care pot sá se clarifice reciproc, Nu este 
lipsit de interes sá notám, de pilda, cá in revolta 
lor impotriva formelor traditionale de artá si in 
atacurile lor la adresa societátii si moralitátii 
burgheze, suprarealistii au elaborat nu numai o 
esteticá revolutionará, ci au formulat si o tehnicá 
prin care sperau sá transforme conditia umana, 
Or, numeroase din aceste ,exercitii” (de pilda, 
efortul de a dobindi un ,mod de a fi" care sá par- 
ticipe si la starea de veghe si la aceea de somn 
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sau efortul de a realiza ,coexistenta constiintei si 
a inconstientului”) ne amintesc de anumite prac- 
tici yoga sau zen. 1n plus, in acel prim élan al 
suprarealismului si, mai ales, in poemele si mani- 
festele teoretice ale lui André Breton, se desci- 
freazá nostalgia ,totalitáatii primordiale*, dorinta 
de a efectua in concreto coincidenta contrariilor, 
speranta de a fi capabil de a anula istoria spre a o 
putea reincepe in forta si puritatea originará — 
nostalgii si sperante destul de familiare istoricilor 
religiilor. 

De altfel, toate miscarile artistice moderne 
urmáresc, constient sau inconstient, distrugerea 
universurilor estetice traditionale, reductia ,for- 
melor* la stári elementare. germinale, larvare, in 
speranta recreárii unor ,lumi proaspete”; altfel 
spus, aceste miscári cautá sá aboleascá istoria 
artei si sá recistige clipa auroralá cind omul vedea 
pentru ,prima data” lumea. Este inutil sá men- 
tionám acum cit de mult trebuie sá intereseze 
toate acestea pe istoricul religiilor, familiarizat cu 
sistemul mitologic ce implica distrugerea sim- 
bolicá si recrearea universului permitánd o rein- 
cepere periodicá a unei existente ,pure”* intr-o 
lume proaspáta, puternica si rodnica. 

Nu este cazul sá dezvoltám aici corespondentele 
si simetriile dintre experientele artistice moderne 
si anumite comportamente, simbolisme si cre- 
dinte familiare istoricilor religiillor, Am insistat 
intr-un alt capitol (vezi, mai jos, p. 194) asupra 
interesului arátat de criticii literari pentru sim- 
bolismele si ritualurile de initiere; ei au sesizat, 
intr-adevár, importanta 'acestui complex religios 
in elucidarea mesajului secret al anumitor opere, 
Desigur, nu este vorba de fenomene omologabile; 
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pattem-ul initierii supravietuieste in literaturá in 
relatie cu structura unui univers imaginar, in 
timp ce istoricul religiillor are de a face cu expe- 
rinte tráite si cu institutii traditionale. Dar faptul 
cá pattem-ul initierii persistá in universurile 
imaginare ale omului modern -- ἴῃ literaturá, in 
vis si in vise in stare de veghe -- invitá pe istoricul 
religiilor sá mediteze cu mai multá atentie la 
valoarea documentelor sale. 


Rezistente 


Pe scurt, istoria religiillor se afirmá atit ca o 
,pedagogie” in sensul tare al cuvintului, cáci ea 
este susceptibila sa schimbe omul, cit si ca o 
sursá de creatie a ,valorilor culturale*, oricare ar 
fi expresia acestor valori: istoriografica, filozoficá 
sau artistica. Ne putem astepta ca asumarea 
acestei functii de cátre istoria religiillor va fi sus- 
pectatá, dacá nu de-a dreptul contestata, atit de 
oamenii de stiintáa, cit si de teologi. Satisfacuti de 
secularizarea vertiginoasá a societátilor occiden- 
tale, oamenii de stiintá sint inclinati sá suspec- 
teze de obscurantism sau de nostalgie pe autorii 
care vád in diferitele forme de religie altceva decit 
superstitie si ignorantá, sau, in cel mai bun caz, 
comportamente psihologice, institutii sociale si 
ideologii rudimentare, din fericire depásite de 
progresul gindirii stiintifice si de triumful tehnolo- 
giei, Aceastá suspiciune nu este apanajul exclusiv 
al oamenilor de stiintá in sensul strict al terme- 
nului; ea este impartásitá si de un mare numár 
de sociologi, antropologi, specialisti in stiintele 
sociale, care se comportá nu ca umanisti, ci ca 
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naturalisti fatá de propriul lor obiect de studiu. 
Trebuie acceptatáa insá cu bunávointá asemenea 
rezistentá; ea este inevitabilá intr-o culturá care 
se mai poate dezvolta in deplina libertate. 

Cit despre teologi, ezitárile lor au motive 
diverse. Pe de o parte, sint destul de suspiciosi 
fatá de hermeneuticile istorico“religioase care ar 
putea sá incurajeze sincretismul sau diletantis- 
mul religios, sau si mai ráu, sá provoace indoieli 
fatá de unicitatea revelatiei iudeo-crestine. Pe de 
altá parte, istoria religiilor vizeazá, in cele din 
urmaá, creatia culturalá si schimbarea omului. Or, 
cultura umanistá pune teologilor si crestinilor in 
general o problema stinjenitoare: ce au in comun 
Atena si lerusalimul? Nu intentionám sá dezba- 
tem aici problema aceasta care 1i mai obsedeazá 
incá pe anumiti teologi. Dar ar fi zadamic sá 
ignorám faptul cá aproape toate filozofiile si ideo- 
logiile contemproane recunosc cá modul specific 
de a fi al omului in univers il sileste sá devinaá 
creator de culturá. Oricare ar fi punctul de ple- 
care al unei analize care isi propune sá defi- 
neascá omul, ἴδ cá utilizeazáa perspectiva psi- 
hologicá, sociologicá, existentialistá sau orice alt 
criteria imprumutat de la filozofiile clasice, se 
ajunge, implicit sau explicit, la situatia de a 
caracteriza omul drept fiintá creatoare de cultura 
(1.6, de limba, institutii, tehnici, arte etc.). Si toate 
metodele (economice, politice, psihologice) de 
eliberare a omului se justificá prin scopul lor 
final: acela de a dezlega omul din lanturile sau 
complexele sale pentru a-1 desehide cátre lumea 
spiritului si de a-1 face creator de culturá. De alt- 
[6], tot ceea ce teologul, ba chiar crestinul pur si 
simplu, considerá ca fiind elerogen sferei culturii 
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- misterul credintei, viata sacramentala etc. -- se 
inscrie pentru omul necredincios sau areligios in 
sfera ,creatiilor culturale”. Si nu s-ar putea nega 
cá, in expresiile sale istorice cel putin, experienta 
religioasá crestiná are caracterul de ,fapt cultu- 

ral”. Multi teologi contemporani au acceptat deja 
one sociologiei religiei si sint gata sá 
accepte  ineluctabilitatea  tehnologiei.  Faptul 
insusi cá existá unele teologii ale culturii indicá 
limpede directia cátre care se indreaptá gindirea 
teologicá azi.8 

Dar pentru istoricul religiillor problema se pune 
altfel, desi nu necesarmente in contradictie cu 
teologiile culturii. Istoricul religiilor stie cá ceea ce 
se cheamá ,culturá profana” este o aparitie relativ 
recentá ἴῃ istoria spiritului. La origine, orice 
creatie Culturalá -- instrumente, institutii, arte, 
ideologii etc.) -- a fost o expresie religioasá sau a 
avut o justificare ori o sursá religioasá. Lucrul 
acesta nu este intotdeauna evident nespecialistu- 
lui, mai ales pentru cá este obisnuit sá conceapá 
,religia” in acord cu formele proprii societátilor 
occidentale sau in marile religii asiatice. Se 
admite cá dansul, poezia sau intelepciunea au 
fost, la inceputuri, ,religioase*; ne imaginám greu, 
in schimb, cá alimentatia sau sexualitatea, oO 
activitate esentialá (vinátoarea, pescuitul, agricul- 
tura etc), uneltele folosite, sau amenajarea locu- 
intei, participa in egalá másurá la sacru. Si 
totusi, una din dificultátile care il pun in incurcá- 
turá pe istoricul religiillor este faptul cá, cu cit te 
apropii de ,origini”, cu atit numárul ,faptelor 


y Recentele crize ,anticulturale” nu trebuie sá ne impre- 
sioneze prea mult. Dispretul sau respingerea culturii con- 
slituie momente dialectice in istoria spiritului. 
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religioase* creste. ἴῃ asemenea másurá incit, in 
anumite cazuri - in societátile arhaice sau preis- 
torice — trebuie sá te intrebi ce nu este sau ce nu 
a fost ,sacru*, sau in legátura cu sacrul. 


Nuzia demistificarii 


Ar fi inutil, chiar contraproductiv, sá facem apel 
la vreun principiu reductionist oarecare sau sá 
demistificáam comportamentul si ideologiile lui 
homo religiosus, araátind, de pilda, cá ne aflam in 
fata unor proiectii ale inconstientului sau a unor 
ecrane ináltate din motive sociale, economice, 
politice, sau din alte motive. Atingem aici o pro- 
blema destul de spinoasa, care revine cu energie 
sporitá, o data cu fiecare generatie. Nu vom 
incerca sá o discutám aici, in citeva rinduri, cu 
atit mai mult cu cit am discutat-o in mai multe 
publicári anterioare,? Sá ne amintim, insá, un 
singur exemplu. Se stie cá, intr-un mare numaár 
de culturi traditionale, arhaice, satul, templul, 
sau casa, sint considerate ca intemeiate in ,cen- 
trul lumii”. N-are nici un sens sá incercám sá 
,demistificam” O asemenea credintáa, atragind 
atentia cititorului cá nu existá centru al lumii si 
cá, oricum, multimea acestor centre este o noti- 
une absurdá deoarece este auto-contradictorie. 
Dimpotrivá, numai luind in serios aceastá cre- 
dintá, numai prin clarificarea tuturor implicatiilor 


9 Vezi, de pildá, Images et symboles (Paris, 1952), pp. 13 
s. urm, (Traducere englezá: Images and 5 ymbols /New York, 
1961/, pp. 9 5. urm.; Mythes, réves et mystéres (Paris, 1957), 
pp. 10 5. urm., 156 5. urm. (Traducere englezá: Myths, 
Dreams and Mysteries /New York, 1960/, pp. 13 s. urm.. pp. 
106 5. urm.); Méphistophéles et 'Androgyne, pp. 194 5. urm. 
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sale cosmologice, rituale si sociale, se poate 
intelege situatia existentialá a omului care se 
considerá in centrul lumii. Íntregul sáu compor- 
tament, intelegerea de cátre el a lumii, toate 
valorile pe care le acordaá vietii si propriei sale 
existente, apar si se articuleazáa ,im sistem” pe 
baza acestei credinte cá satul sau casa lui se afla 
in apropierea lui axis mundi 

Am citat acest exemplu ca sa arátám ca demis- 
tificarea nu slujeste hermeneuticii. Prin urmare, 
oricare ar fi motivul pentru care, ἴῃ vremi 
indepartate, activitátile umane au fost investite 
cu valoare religioasá, important pentru istoricul 
relígiilor rámine faptul cá aceste activitáti au avut 
valente religioase. Aceasta inseamná cá istoricul 
religiilor aflá o unitate spiritualáa subiacenta isto- 
riei umanitátii; altfel spus, studiindu-i pe austra- 
lieni, pe indienii vedici, sau orice alt grup etnic ori 
sistem cultural, istoricul religilor m-are senti- 
mentul cá se misca intr-o lume care ii este radical 
,»Sstráina”, Desigur, unitatea genului uman este 
acceptatá de facto in alte discipline, de pilda, ling- 
vistica, antropologia, sociologia. Dar istoricul reli- 
giilor are privilegiul de a sesiza aceastá unitate la 
niveluri mai inalte -- sau mai profunde -- si o atare 
experientá este capabila sa-1 imbogáteascá si sa-l 
transforme. Astazi, istoria devine, pentru prima 
datá, cu adevárat universalá, iar cultura este in 
curs de a deveni ,planetara”. Istoria omului, din 
paleolitic pina azi este menitá sá ocupe centrul 
educatiei umaniste, oricare ar fi interpretarile 
locale sau nationale, Ín acest efort cátre plane- 
tizarea culturii, istoria religiillor poate juca un rol 
esential; ea poate contribui la elaborarea unei 
culturi de tip universal, 
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Desigur, toate acestea nu se pot intimpla de azi 
pe miine. Dar istoria religiilor isi va putea inde- 
plini un asemenea rol, numai dacá istoricii reli- 
gitilor devin constienti de ráspunderea lor, altfel 
spus, dacá ajung sá se elibereze de complexele de 
inferioritate, de timiditatea si imobilismul care 
i-au marcat in ultimii cincizeci de ani. A le 
reaminti istoricilor religiillor cá menirea lor este sá 
contribuie de o manierá creatoare la edificarea 
culturii, cá nu au dreptul sá producá numai 
Beitráge, ci si valori culturale nu inseamná οὔ sint 
invitati sá dea ,sinteze” facile sau pgeneralizári 
grábite. Cartile unui E. Rohde, sau Pettazzoni, 
sau van der Leeuw constituie cu adevárat prile- 
juri de meditatie, nu cele ale unui oarecare juma- 
list de succes. Dar ceea ce trebuie sá se schimbe 
este atitudinea istoricului religiilor fatá de propria 
sa discipliná dacá se vrea sá se spere intr-o inno- 
ire apropiatá a disciplinei insesi. Ín másura in 
care istoricii religiilor mu vor indrazni sá-si inte- 
greze cercetárile lor in curentul viu al culturii 
contemporane, ,generalizárile” si ,sintezele” vor fi 
fácute de diletanti, de amatori, de jumalisti. Sau, 
ceea ce nu constituie un caz mai fericit, in locul 
unei hermeneutici creatoare din perspectiva isto- 
riei religiilor, vom continua sá ne supunem inter- 
pretárilor temerare si ¡relevante ale realitátilor 
religioase date de psihologi, sociologi sau de adepti 
ai diverselor ideologii reductioniste; si pentru incá 
una sau douá generatii vom citi cárti in care 
realitátile religioase vor fi explicate prin trauma- 
tisme ale copiláriei, structuri sociale, sau prin 
lupta de clasá, si asa mai departe, Cárti de acest 
gen -- atit cele produse de diletanti cit si acelea 
scrise de reductionistii de toate felurile - vor 
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continua sá apará si, probabil, cu acelasi succes. 
Dar mediul cultural nu va mai fi acelasi daca, 
aláturi de aceastá productie, vor apárea si carti 
solide, scrise de istorici ai religiilor. (Cu conditia, 
bineinteles, ca aceste carti de sinteza sá nu fie 
improvizate, la cererea vreunui editor, cum se 
intimpla, adesea, «chiar si celor mai respectabili 
savanti. Evident, nici ,sinteza”, nici ,analiza” nu 
fac casá buná cu improvizatia.) 

Imi este greu sá cred cá, tráind intr-un moment 
istoric ca al nostru, istoricii religiilor nu vor lua in 
considerare posibilitátile creatoare ale disciplinei 
lor. Cum se pot asimila culturalmente universurile 
spirituale pe care ni le deschid Africa, Oceania si 
Asia de Sud-Est? Toate aceste universuri spiri- 
tuale au o origine si ὁ structurá religioase; dacá 
nu sint abordate din perspectiva istoriei religiilor, 
ele vor dispárea ca universuri spirituale si vor fi 
reduse la treapta de simple date privind organi- 
zárile sociale, regimurile economice, epocile isto- 
riei precoloniale si coloniale etc. Cu alte cuvinte, 
ele nu vor fi percepute ca niste creatij spirituale si 
nu vor putea imbogáti cultura occidentala si 
mondiala: ele vor servi doar ca sá máreascaá numa- 
rul, si asa terifiant, al documentelor clasificate in 
arhive, asteptind calculatoarele care sá le preia in 
propria lor prelucrare. 

Este posibil, desigur, ca si de astá data, istoricii 
religiilor sá pácátuiasca printr-o excesivá timidi- 
tate si sá lase altor discipline sarcina de a inter- 
prela aceste universuri spirituale (schimbindu-se 
vertiginos, poate, chiar, vai!, disparind). Este po- 
sibil, de asemenea, ca, din diverse motive, istoricii 
religiilor sá prelere sá se mentina in situatia sub- 
allerná pe care au acceptat-o anterior. Ín acest 
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caz, trebuie sá ne asteptám la un lent, dar ire- 
vocabil, proces de descompunere, care va duce ἴῃ 
cele din urmá la disparitia istoriei religiilor ca dis- 
ciplináa autonoma. Astfel, in deciúrs de una sau 
douá generatii, vom avea latinisti ,specialisti” in 
istoria religiei romane, indianisti ,specialisti" 
intr-una din religiile indiene si asa mai departe. 
Cu alte cuvine, istoria religiillor se va fárimita la 
infinit si fragmentele ei se vor resorbi in diverse 
»filologii”, care, astázi, 11 fumizeazá incá sursele 
documentare si Ti nutresc hermeneutica proprie. 


Cit despre probleme de interes mai general - de 
exemplu mitul, ritualul, simbolismul religios, 
conceptiile asupra mortii, initierea etc., — ele vor fi 
tratate (asa cum s-a intimplat, de altfel, de la 
inceput in disciplina noastra, dar niciodatá in 
mod exclusiv) de cátre sociologi, antropologi, filo- 
zofi. Dar aceasta inseamná cá problemele care ii 
preocupa azi pe istoricii religiillor nu vor disparea 
ca probleme, ci inseamna, doar, ca vor fi studiate 
din alte perspective, cu alte metode, care vor 
urmaári alte obiective. Vidul lásat de disparitia 
istoriei religiilor ca disciplina autonomá nu va 
putea fi umplut. Dar gravitatea responsabilitatii 
noastre va rámine la fel, neschimbata. 


5 
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Mitul viu si istoricul religiilor 


Problema mitului e abordatá de istoricul religiilor 
cu o evidentá aprehensiune. Ín primul rind pen- 
tru faptul cá o intrebare stinjenitoare il intimpina 
din capul locului: ce se intelege prin mit? Apoi 
pentru faptul ca ráspunsurile date depind in cea 
mai mare másurá de documentele pe care savan- 
tul le selecteazá. De la Platon si Fontenelle pina la 
Schelling si Bultmann, filozofii si teologii au 
propus numeroase definitii ale mitului. Toate 
acestea au o trásaáturá comuna: ele se intemeiaza 
pe cercetarea mitologiei grecesti. Or, pentru un 
istoric al religiilor aceasta nu este cea mai fericitá 
alegere. Este adevárat cá in Grecia mitul a inspi- 
rat si cáláuzit poezia epica, tragedia si comedia; 
dar, totodatá, nu e mai putin adevarat ca, tot in 
cultura greacá, mitul a fost supus unei indelun- 
gate si pátrunzátoare analize, din care a iesit 


articol publicat pentru prima oará ín Religious Studies, 2 
(1967): 171-183. Articolul din Religious Studies reprezintá o 
traducere usor modificatá a unei conferinte publice prezen- 
fate la Congresul al XIll-lea al ,Sociétés de Philosophie de 
Langue Francaise”, Geneva, 2-6 septembrie, 1966. De aici 
stilul oral al articolului de fatá. 
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radical .demitizat”*. Daca m toate limbile europene 
vocabula ,mit” inseamná ,fictiune”, lucrul se 
datoreaza faptului ca grecii au hotarit asa acum 
douazeci si cinci de secole. Si ceea ce este si mai 
grav pentru istoria religiilor: nu cunoastem nici 
un singur mit grecesc in contextul ritual care-i 
era propriu. Din fericire, mu acesta este cazul si 
pentru religiille paleo-orientale si asiatice. si, in 
special, pentru religijle asa-zis primitive. Asa cum 
se stie, un mit viu este intotdeauna legat de un 
Cult, este inspirat si justificat de un comporta- 
ment religios. Desigur, asta nu inseamna cá mitul 
grecesc trebuie exclus din analiza fenomenului 
mitic. Dar ar fi neíntelept sá incepem investigatia 
noastrá cu studierea documentelor grecesti si mai 
ales sá limitám aceastá investigatie numai la ele. 
Mitologia care 1i alimenta pe Homer, Hesiod si pe 
poetii tragici era deja o selectie si o interpretare a 
unor materiale arhaice care deveniserá partial 
ininteligibile. Pe scurt, sansa noastrá de a inte- 
lege structura gindirii mitice constá in a studia 
culturile in care mitul este un ,fapt viu*, si unde 
el constituie insási temelia vietii religioase, altfel 
spus, acolo unde mitul, departe de a desemna o 
fictiune, este considerat a exprima adevarul prin 
excelenta. 

Asa procedeazá, de mai bine de o jumátate de 
secol, antropologii, concentrindu-se asupra socie- 
tatilor ,primitive”. Nu putem analiza aici contri- 
butiille lui Andrew Lang, Frazer, Lévy-Bruhl, 
Malinowski, Leenhardt sau Lévi-Strauss. Unele 
rezultate ale cercetarii etnologice ne vor retine 
mai tirziu atentia. Sá adáugám, insá, cá istoricul 
religiillor nu este satisfácut integral de tipul de 
demers etnologic si nici de rezultatele generale ale 
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acestui tip de demers. Reactionind fatá de un 
comparatism excesiv, majoritatea au neglijat sá-si 
completeze cercetárile antropologice cu studierea 
riguroasá a altor mitologii, de pildá acelea din 
Orientul Apropiat antic, in primul rind din 
Mesopotamia si Egipt, acelea ale indo-europenilor 
- in special grandioasele, exuberantele mitologii 
din India anticá si medievala -- si, in sfirsit, acelea 
ale turco-mongolilor, tibetanilor, ale popoarelor 
din Asia de Sud-Est. O limitare a investigatiei la 
mitologiile ,primitive” riscá sá dea impresia cá 
existá O solutie de continuitate intre pgindirea 
arhaicá si aceea a popoarelor ,istorice”. Ei bine, o 
asemenea solutie de continuitate nu existá. Mai 
mult decit atit, limitind investigatia la societátile 
primitive, esti privat de posibilitatea de a aprecia 
rolul miturilor in religii mult mai complexe, pre- 
cum acelea din Orientul Apropiat antic si din 
India. Sá dám un singur exemplu: este imposibil 
sá intelegem religia si, in general, stilul culturii 
mesopotamiene dacá ignorám mitul cosmogonic 
si miturile de. origine din Enuma Elis si din 
Epopeea lui Ghilgames. De fiecare data, de Anul 
Nou, evenimentele fabuloase relatate in Enuma 
Elis erau reactualizate ritualic; de fiecare An Nou, 
lumea trebuia recreatá -- si aceastá exigenta 
dezváluie o dimensiune profundá a  gindirii 
mesopotamiene. Ín plus, mitul despre originea 
omului ne explicá, cel putin in parte, viziunea 
tragicá si pesimismul ce caracterizeazá cultura 
mesopotamiana: cáci omul a fost modelat din lut 
de cátre Marduk, adicá din camea monstrului 
primordial Tiamat si din singele arhidemonului 
Kingu. lar mitul precizeazá cá omul a fost fáurit 
de Marduk ca sa-i hráneascáa pe zei prin munca 
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sa. In fine, Epopeea lui Ghilgames ne prezintá de 
asemenea o viziune pesimista explicindu-ne de ce 
omul nu a dobindit si nu trebuie sá dobindeascá 
nemurirea. 

Acesta este motivul pentru care istoricii reli- 
giilor preferá demersul acelor colegi ai lor -- un 
Raffaelle Pettazzoni sau un Gerardus van der 
Leeuw - sau chiar demersul anumitor cercetátori 
din domeniul antropologiei comparate, precum 
Adolf Jensen sau H. Baurñann, care se ocupa de 
toate categoriile de creatii mitologice, atit ale 
»primitivilor* cit si ale popoarelor de inalta cul- 
turá. Dacá poti sá nu fii intotdeauna de acord cu 
rezultatele lor, esti cel putin sigur de faptul cá 
documentatia lor este suficient de largá ca sá 
permitá generalizari valabile. 

Divergentele rezultind dintr-o documentatie 
incompletá nu sint singura dificultate in dialogul 
dintre istoricul religiilor si colegii sái din alte 
discipline. Ceea ce il separá pe el de antropolog 
sau de psiholog. de pilda, este natura tipului de 
demers. Istoricul religiillor este prea constient de 
diferenta axiologicá a documentelor sale pentru a 
le pune pe toate ἴῃ acelasi plan. Atent la distinctii 
si la nuante, el nu va putea sá ignore faptul cá 
exista mari mituri si mituri de mai micá impor- 
tanta; mituri care dominá si caracterizeazá oO 
religie si mituri secundare, repetitive si parazi- 
tare. Enuma Elis, de pildá, nu poate fi pusá pe 
acelasi plan cu mitologia unui demon-femela, 
Lamastu; mitul cosmogonic polinezian are o cu 
totul altá greutate decit mitul de origine al unei 
plante, 'pentru cá l-a precedat cu mult pe acesta 
din urmá si i-a servit de model. Aceste diferente 
de valorizare pot sá nu se impuna cu necesitate 
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antropologului sau psihologului. De pildá. un 
sociolog interesat de istoria romanului francez in 
secolul al'XIX-lea sau un psiholog interesat de 
imaginatia literará pot sá 1i discute pe Balzac, 
Eugéne Sue, Stendhal sau Jules Sandeau, 
nediferentiat, ignorind arta literará a fiecáruia 
dintre ei. Dar pentru un critic literar, o asemenea 
combinare este de negíndit, deoarece li ruineazá 
propriile principii hermeneutice. 

Cind, dupaá o generatie sau doua, poate si mai 
devreme, vom avea istorici ai religiillor proveniti 
din societátile tribale australiene, africane sau 
melaneziene, nu má indoiesc de faptul cá, intre 
alte lucruri, vor reprosa cercetátorilor occidentali 
indiferenta fatá de scara de valori indigene ale 
acestor societáti. Sá ne imaginám o istorie a 
culturii grecesti in care Homer, poetii tragici si 
Platon ar fi trecuti sub tácere, in timp ce Cartea 
de vise a lui Artemidor din Efes si romanul lui 
Heliodor din Emessa ar fi laborios comentate, sub 
pretextul cá aceste opere lumineaza mai bine 
trasáaturile specifice ale geniului grecese si cá ne 
ajulá sá-j intelegem mai bine destinul. Ca sá 
revenim la subiectul nostru. nu cred cá putem 
sesiza structura si functia gindirii mitice intr-o 
societate al cárei temei este mitul, dacá nu luám 
in considerare mitologia in intregul ei si, in acelasi 
timp, scara de valori pe care aceastá mitologie o 
proclama implicit sau explicit. 

Or, ἴῃ toate cazurile in care avem acces la o 
traditie incá vie, si nu la una aculturata, un lucru 
ne izbeste de la inceput: nu numai ca mitologia 
cónstituie, cum ar veni, o ,istorie sacrá”* a tribu- 
lui, nu numai cá ea explicá totalitatea realului si 
li justifica contradictiile, dar ea reveleazá de 
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asemenea o ierarhie in succesiunea evenimentelor 
fabuloase pe care le relateazá. Ín general, se poate 
spune cá orice mit relateazá cum a inceput ceva 
sá existe, lumea, omul, o specie animala, o insti- 
tutie socialá si asa mai departe. Dar, din simplul 
fapt cá facerea lumii precede totul, cosmogonia se 
bucurá de un prestigin aparte. Asa cum am 
incercat sá arátám altundeva! , mitul cosmogonic 
serveste drept model tuturor rmiturilor de origine. 
Crearea animalelor, a plantelor sau a omului 
presupune existenta unei Lumi. 

Desigur mitul relatind creatia lumii nu sea- 
máná intotdeauna cu un mit cosmogonic stricto 
sensu, precum miturile indiene sau polineziene, 
sau cu mitul relatat de Enuma Elis. Íntr-o mare 
parte din Australia, de pildá, mitul cosmogonic in 
sens strict este necunoscut. Dar enmistá intot- 
deauna un mit central care descrie inceputurile 
lumii, altfel spus, ce s-a petrecut Iinainte ca 
lumea sá deviná ceea ce este azi. Asadar, exista 
intotdeauna o istorie primordiala si aceastá istorie 
are un inceput: un mit cosmogonic propriv-zis, 
sau un mit prezentind primul stadiu, germinal, al 
lumii. Acest Iinceput este intotdeauna prezent 
implicito in seria de mituri care povesteste 
evenimenteie fabuloase ce au avut loc dupá 
crearea sau venirea intru existentá a universului, 
in miturile «espre originea plantelor, a animalelor 
si a omului, in cele despre originea cásatoriei, 
familiei si a mortii etc. Luate impreuná aceste 
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mituri de origine constituie o istorie coerentá. Ele 
reveleazá cum s-a constituit si s-a dezvoltat cos- 
mosul, cum a devenit omul fiinta muritoare, 
diferentiatá sexual, si obligata sá munceascá pen- 
tru a trai; ele reveleazáa de asemeni ce au fácut 
fiintele supranaturale si strámosii mitici, apoi 
cum si de ce au parásit pámintul si au dispárut. 
Putem spune de asemeni cá orice mitologie care 
ne este accesibilá intr-o forma bine conservatá 
contine nu numai un inceput, dar si un sfirsit, 
determinat de ultimele manifestári ale fiintelor 
supranaturale, ale eroilor culturali, ale strámosilor. 

Or, aceastá istorie sacrá, primordialá, consti- 
tuitá de totalitatea miturilor semnificative, este 
fundamentalá pentru cá ea explicá, si in acelasi 
timp justifica, existenta lumii, a omului si a 
societátii. Acesta este motivul pentru care mitul 
este considerat, in acelasi timp, oO  istorie 
adevarata, care relateazá cum au venit lucrurile 
pe lume, constituind un model exemplar pentru 
ele, si totodatá o justificare a activitátilor umane. 
Omul se intelege pe sine asa cum este - muritor 
si sexuat -- si cum a ajuns sá fie asa, cáci mitul 
povesteste cum si-au fácut aparitia moartea si 
sexul. Se angajeazá intrun anumit tip de 
vinátoare sau de agriculturá pentru cá miturile 
aratá cum i-au invátat eroii culturali pe strámosi 
toate aceste tehnici. Am insistat asupra acestei 
functii paradigmatice a mitului in lucrárile mele 
anterioare si, prin urmare, nu este nevoie sa mai 
revin asupra problemei. 

As dori, totusi, sá amplific si sá completez ceea 
ce am spus, cu mentiune specialá asupra a ceea 
ce am numit istorie sacrá páastratá in marile 
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mituri. Este insá mai usor sá o spui decit sá o 
faci. Prima dificultate cu care te confrunti este 
una de tip material. Pentru a analiza si a inter- 
preta cum trebuie o mitologie sau o temá mito- 
logicá trebuie sá iéei in considerare toate docu- 
mentele disponibile, dar acest lucru nu se poate 
face intr-o prelegere sau intr-o scurtá monografie. 
Claude Lévi-Strauss a dedicat mai mult de 300 de 
pagini analizei unui grup de mituri sud-ame- 
ricane, si a trebuit sá lase deoparte mitologiile 
fuegienilor si ale altor popoare invecinate, ca sá 
se concentreze in special asupra miturilor de ori- 
gine ale amazonienilor. Trebuie deci, si eu, sá má 
limitez la unul sau douá exemple caracteristice. 
Voi examina in special acele elemente care par 
esentiale in miturile aborigenilor. Chiar si ase- 
menea prezentari sumare ar putea apárea ca prea 
extinse, dar, intrucit avem de a face cu mitologii 
destul de nefamiliare, nu má pot multumi doar cu 
simple aluzii la ele, asa cum a fost cazul cu 
Enuma Elis, ori cu miturile grecesti, si chiar indi- 
ene. Pe de altá parte, orice exegezá se intemeiazá 
pe o filologie. Ar fi irelevant sá propun o inter- 
pretare a miturilor pe care le am in vedere fárá sá 
prevád mácar un minimum de documentatie. 


Sensul si functia mitului cosmogonic 


Primul meu exemplu va fi din mitologia populatiei 
ngadju dayak din Borneo. L-am ales pentru cá 
dispunem de o carte.pe acest subiect, o carte care 
meritá sá deviná clasica: Die Gottesidee der 
Ngadju Dayak in Súd-Bomeo (Leiden, 1946) de 
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Hans Schárer.2 Autorul, care din nefericire a 
murit prematur, a studiat aceastá populatie 
vreme de mai multi ani. Documentele mitologice 
pe care le-a cules, dacá s-ar tipári vreodatá, ar 
acoperi un spatiu de douásprezece mii de pagini. 
Hans Scharer, pe lingá faptul cá stápinea bine 
limba triburilor in chestiune si le cunoastea 
temeinic obiceiurile, intelegea profund structura 
mitologiei acestora si rolul ei in viata populatiei 
dayak. Ca si pentru multe alte populatii arhaice, 
mitul  cosmogonic dayak  reveleazá  creatia 
dramaticá a lumii si a omului si, in acelasi timp, 
principiile care guverneazá procesul cosmic si 
existenta umanaá. Cartea lui Schárer trebuie οἰ 
pentru a se realiza in ce másuraáa totul are 
coerentá in viata unei populatii arhaice si cum se 
succed si se articuleazá miturile intr-o istorie 
sacrá, recuperata perpetuu atit in viata comu- 
nitatii cit si in existenta fiecárui individ. Prin 
mitul cosmogonic si urmaárile sale, dayak-ul 
descoperá treptat structurile realitatii si ale pro- 
priului sáu mod de a fi. Ceea ce s-a intimplat la 
inceputuri dá seama deopotrivá atit de perfec- 
tiunea originara, cit si de destinul fiecárui individ. 

La inceput, povesteste mitul, totalitatea cos- 
micá se afla, nedivizatá, in gura sarpelui apelor. 
Mai apoi au rásarit doi munti si din izbiturile lor 
repetate a inceput sá apará treptat realitatea 
cosmicá: norii, dealurile, soarele si luna si asa 
mai departe. Muntii sint tronurile celor douá 
divinitáti primordiale, sint chiar divinitátile insesi. 
Ele nu isi descopera forma umaná decit la finele 


2 Cartea a lost de curind tradusá in englezá de Rodney 
Needham, Ngaju Religion. The Conception of God among a 
South Borteo People (Haga, 1963). 
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primului act al creatiei. Sub aspectul lor antro- 
pomorfic, cele douá divinitáti supreme, Mahatala 
si sotia sa Putir, continuá opera cosmogonicá si 
fáuresc Lumea de deasupra si Lumea de dedesubt. 
Dar mai lipseste lumea intermediará si omul care 
s-0 locuiascá. A treia fazá a creatiei este dusá la 
capát de douá pásari-rinocer, bárbat si femela, 
identice cu divinitátile supreme. Mahatala ridicá 
arborele vietii in ,Centru*, cele douá pásari-rino- 
cer zboará spre el si, in cele din urma, se intilnesc 
in crengile acestuia si incep sá se batá cu furie in 
timp ce bucáti din arborele vietii zboará in toate 
partile. Din pártile noduroase ale copacului si din 
muschiul moale care cade din ciocul pásarii-fe- 
melá, un tinár si o fecioará capátá formá. Ei sint 
strámosii populatiei dayak. Arborele vietii este in 
cele din urmá nimicit, iar cele douá pásari sfir- 
sesc prin a se omorí una pe alta. 

Pe scurt, in timpul creatiei, divinitátile se 
manifestá sub trei forme diferite: cosmicá (cei doi 
mundi), antropomorfá (Mahatala si Putir), terio- 
morfá (cele douá pásari-rinocer). Dar aceste 
manifestári polare nu reprezintá decit un singur 
aspect al divinitátii. Nu mai putin importante sint 
manifestárile ei ca totalitate: sarpele primordial al 
apelor, de pildá, sau arborele vietii. Aceastá tota- 
litate, pe care Schárer o numeste totalitate 
divina/ambivalentá, constituie principiul funda- 
mental al vietii religioase a dayak-ului, si el este 
proclamat mereu si mereu m nenumárate con- 
texte. Se poate spune ca, pentru dayak, orice 
formá divina ísi contine in egalá másurá opusul: 
Mahatala este identic cu sotia sa si viceversa, 
sarpele de apá este in egalá másurá pasárea, si 
viceversa. 
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Mitul cosmogonic ne ajutá sá intelegem viata 
religioasá a populatiei dayak-ului, cultura si 
organizarea ei socialá. Lumea este rezultatul unei 
lupte intre douá principii polare, luptáa in care 
arborele vietii — 1.6. propria lor intrupare - este 
nimicit. ,Dar din nimicire si din moarte rásare 
Cosmosul si apare o nouá viatá. Aceastá nouá 
creatie ¡si trage originea din moartea divinitatii 
totale“.3 Ín cele mai importante ceremonii religi- 
oase implicind rituri de trecere — nastere, initiere, 
casátorie, moarte -- acest conflict creator este 
mereu reiterat. De fapt, tot ceea ce este semnifi- 
cativ in ochii unui dayak este o imitare a mode- 
lelor exemplare si o repetitie a evenimentelor poves- 
tite de mitul cosmogonic. Satul si casa reprezintá 
universul si sint socotite a se afla in Centrul 
Lumii. Casa exemplaráa este o Imago mundi; ea 
este cláditá in spinarea sarpelui de apa, acope- 
risul ei povimnit simbolizeazá muntele primordial 
care este, in acelasi timp, tronul lui Mahatala, iar 
o umbrelá mare simbolizeazá arborele vietii in ale 
cárui ramuri se pot zari douá pasari. 

ln ceremonia de cásátorie, de pilda, suplal se 
intoarce in timpul mitic primordial  Aceastá 
intoarcere este simbolizatá de o replica a arbore- 
1111 vietii pe care cei doi miri o ating cu mina. Lui 
Scharer i s-a spus οὗ a te atinge de arborele vietii 
inseamná a fi una cu el. ,Cásatoria -- scrie 
Schaárer - este o reiterare a cosmogoniei si 0 
repetitie a nasterii primei perechi de oameni din 
Arborele Vietii*.* Nasterea este si ea raportata la 


3 Hans Schárer, Ngadju Religion, p. 34. 
4 Ibid., p. 85. 
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timpul originar. Camera ἴῃ care se naste copilul 
este plasatá simbolic in mijlocul apelor primor- 
diale. Tot astfel, camera in care sint inchise 
tinerele fete in timpul ceremoniilor de initiere este 
inchipuitá a se afla in oceanul primar. Tinára 
coboará in Lumea de dedesubt si dupá un timp se 
transformá in sarpe de apá. Ea revine pe pámint 
ca O persoaná cu totul nouá si incepe o nouá 
viatá, atit pe plan social cit si pe plan religios.? 
Moartea este si ea conceputá ca o trecere spre O 
viatá nouá, mai bogatá si mai adeváratá. Per- 
soana decedatá se intoarce in timpul primordial, 
si cálátoria sa misticá este arátata de forma sicriu- 
lui si de modul in care acesta este decorat. Sicriul 
are formá de barcá, ale cárei laturi sint pictate cu 
imaginile sarpelui.de apá, arborelui vietii, mun- 
tilor -primordiali, adicá simbolurile. totalitátii cos- 
mice/divine. Altfel spus, decedatul se intoarce in 
totalitatea divina originara. 

Cu fiecare crizá decisivá si cu fiecare rite de 
passage, omul reface drama lhumii ab  initio. 
Operatia are loc m doi timpi (1) intoarcerea la 
totalitatea primordiala, si (2) repetarea cosmogo- 
niei, adicá spargerea unitátii primitive. Aceeasi 
operatie are loc in timpul ceremoniei colective de 
Anul Nou. Schárer subliniazá cá sfirsitul anului 
reprezintá sfirsitul unei ere si al unei lumif; 
ceremoniile indicá in mod clar cá are loc o intoar- 
cere la un timp precosmic, timpul totalitátii sacre 
simbolizat de sarpele de apá si de arborele vietii. 
Intr-adevár, in timpul acestei perioade, prin exce- 


6 Ibid, pp. 94 5. urm. 
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lentá sacrá, numitá helat nyelo, ,timpul dintre 
ani”, o replicá a arborelui vietii este ridicatá in sat 
si intreaga populatie se intoarce la timpul pri- 
mordial (i.e. precosmogonic). Ca urmare, regulile 
si interdictiile sint suspendate, cáci lumea a 
incetat sá existe si, asteptind o nouá creatie, 
comunitatea tráieste in divinitatea primordiala, 
totalá. Caracterul orgiastic al intervalului dintre 
ani nu trebuie sá ascundá pentru noi sacralitatea 
acestuia. Dupá cum aratá Schárer, nu este vorba 
,¡de o dezordine, ci de o altá ordine.*“? ἴῃ acest 
interval sacru se revine la o unitate si totalitate 
cosmicá. diviná, socialá si sexualá. Orgia are loc 
in acord cu comandamentele divine si partici- 
pantii regásesc in ei insisi totalitatea diviná. Dupá 
cum se stie, in multe alte religii, atit primitive cit 
si istorice, orgia” periodicá este consideratá drept 
mijlocul prin excelentá de atingere a totalitátii 
perfecte. Si aceastá totalitate va fi punctul de por- 
nire al unei noi creatii — atit pentru populatia 
dayak cit si pentrau mesopotamieni. 


Primordialitate si totalitate 


Chiar si acest rezumat imperfect al unui vast 
material documentar ne ajutá sá sesizám rolul 
considerabil pe care mitul cosmogonic il joacá 
intr-o societate arhaicá. Mitul reveleazá gindirea 
religioasá a dayak-ului in toatá profunzimea si 
complexitatea ei. Asa cum am vázut, viata indivi- 
dualá si colectiva are o structurá cosmologica: 
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orice viatá constituie un ciclu, al cárui model este 
crearea, distrugerea si re-crearea vesnicá a lumii. 
O atare conceptie nu este caracteristicá numai 
populatiei dayak sau numai populatiilor avind 
acelasi tip de cultura. Altfel spus, mitul dayak ne 
reveleazá un sens care transcende granitele sale 
etnografice. Or, ceea ce ne frapeazá cind studiem 
aceastá mitologie este marea importantá acordatá 
totalitatii primordiale. S-ar putea aproape spune 
cá dayak-ul este obsedat de douá aspecte ale 
sacrului: primordialitatea si totalitatea. Acest fapt 
nu implicá nicidecum cá el ar diminua insem- 
nátatea creatiei. Nu aflám nimic din pesimismul 
indian sau gnostic in conceptia dayak-ului cu 
privire la Cosmos si Viatá. Lumea pentru un 
dayak este buná si semnificativá pentru cá este 
sacrá, pentru cá a rásárit din arborele vietii, adicá 
din totalitatea αἰν πᾶ. Dacá lumea trebuie sá fie 
abolitá si re-creatá periodic, aceasta nu se dato- 
reazá faptului cá prima creatie este esuatá, ci 
faptului cá numai acel prim stadiu care precede 
creatia se bucurá de o plenitudine si beatitudine 
de negásit in lumea creatá. Pe de altá parte. mitul 
subliniazá necesitatea creatiei, adicá a spargerii 
unitátii primordiale. Perfectia originará este rein- 
tegratá periodic, dar aceastá perfectie este tranzi- 
torie intotdeauna. Mitul dayak proclamá cá actul 
creatiei - Cu tot ceea ce a determinat el: existenta 
umaná, societatea, cultura -- nu poate fi abolit 
definitiv. Altfel spus, a avut loc o ,istorie sacra”, si 
aceastá istorie trebuie perpetuatá prin repetare 
periodicá. Este imposibil sá ingheti realitatea in 
modalitatea ei germinalá, asa cum era la inceput, 
topitá in unitatea diviná primordiala. 
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Semnificativá este, asadar, aceastá valoare 
exceptionala conferitá ,isteriei sacre”, temei si 
model al oricárei istorii umane. O asemenea 
valorizare o recunoastem in multe alte mitologii 
primitive, dar ea devine deosebit de importantá in 
mitologiile din Orientul Apropiat antic si din Asia. 
Dacá examinám o mitologie in ansamblul ei, 
aflám felul cum isi evalueazáa un popor anume 
propria sa istorie sacra. Fiecare mitologie prezintá 
O serie succesivá si coerentá de evenimente pri- 
mordiale, dar diverse popoare isi evalueazáa in 
mod diferit aceste intimplari íabuloase, subliniind 
importanta unora, impingind in plan secund, sau 
uitind, cu desavirsire, altele. Dacá examinám 
contextul a ceea ce s-ar putea numi indepartarea 
Zeului care a creat universul si transformarea sa 
treptatáa intr-un deus otiosus, observáim un 
proces asemánátor, implicind o alegere si o jude- 
catá analoage: dintr-o serie de evenimente crea- 
toare primordiale, sint subliniate numai unele, in 
special '“acelea care au mai multá importantáa 
pentru viata omului. Altfel spus, oamenii 15] aduc 
mereu aminte si exaltá seria de evenimente care 
constituie istoría sacra, in timp ce stadiul ante- 
rior, tot ce a existat inaintea istoriei sacre -- intii 
de toate prezenta maiestuoasa si solitará a Zeului 
care a creat Lumea - se estompeazá. Daca ei ¡si 
mai aduc aminte de Marele Zeu, tot ce pot spune 
despre el este faptul cá a creat lumea si pe om, si 
asta e tot. Acest Zeu Suprem pare sá-si fi epuizat 
rolul o datá cu sfirsitul creatiei. El nu mai joacá 
aproape nici un rol in cult, miturile lui sint 
putine si mai degrabá banale, iar, cind nu este 
uitat cu desaávirsire, este invocat numai in cazuri 
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de mare primejdie, dupá ce ajutorul altor fiinte 
divine s-a dovedit ineficace. 


» Tatál suprem”* si strámosii mitici 


Aceasta lectie a miturilor primitive este revela- 
toare: ea ne aratá cá omul, indreptindu-si tot mai 
mult atentia spre zeii vietii si ai fecunditátii, a 
devenit tot mai ,intrupat*. Si ne mai sugereazá 
ideea cá omul timpuriu ¡si asumá de pe acum o 
,istorie”, careia ji devine si centru si victima, 
deopotrivá. Ceea ce li s-a intimplat strámosilor sái 
mitici este, pentru el, mai important decit ceea ce 
s-a intimplat inainte de asta. S-ar putea ilustra 
acest proces prin nenumaárate exemple; am discw- 
tat un numar de astfel de mituri in lucrári ante” 
rioare.8 Dar as vrea sá discut acum traditiile 
mitice ale unei populatii care, de mai bine de o 
jumátate de secol, s-a bucurat de o atentie con- 
siderabilá printre antropologi, sociologi si psiho- 
logi, anume triburile aranda din Australia cen- 
tralá. Ma voi folosi exclusiv de materialele culese 
de T.G.H. Strehlow? , fiul celebrului misionar Carl 
Strehlow, ale cárui lucrári au suscitat atitea 
controverse pe vremea lui Durkheim. Cred ca am 
ales cea mai ascultatá autoritate in viatá, caci 


8 Vezi in special Myth and Reality, pp. 92 s. urm. 

2 In primul rind, Aranda Traditions (Melboume, 1947) si 
articolul sáu recent .Personal Monototemism in a Polyto- 
temic Community” in Festschrift fúr Ad. E. Jensen (Miin- 
chen, 1964), pp. 723-754; cf. de asemeni, ,La gémellité de 
lame humaine* in La Tour Saint-Jacques (Paris, 1957), nr. 
11-12. pp. 14-23. Vezi si Mircea Eliade, ..Australian Religion: 
An Introduction. Part 11", History of Religions, 6 (1967): 
208-235, in special pp. 209 5. uma. 
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limba aranda a fost prima limbá vorbitá de T.G.H. 

Strehlow, care a studiat triburile in cauzá timp de 
peste treizeci de ani. 

Potrivit pepulatiei aranda, cerul si pámintul au 
existat dintotdeauna si au fost dintotdeauna locu- 
ite de fiinte supranaturale. In cer, existá un per- 
senaj cu picioare de strut emu, avind sotie si copii 
cu picioare de emu: este Tatál Suprem (knaritja), 
numit si Tinerete Vesnicá (altjira nditja). Aceste 
fiinte supranaturale tráiesc intr-o tará vesnic 
verde, pliná de fructe si flo1i, strábátutá de Calea 
Laptelui. Toti se bucurá de tinerete vesnica, 
Marele Tatá fiind la fel de tinár ca si copiii sái; toti 

.»sint nemuritori, asemeni stelelor, cáci moartea 
n-a ajuns piná la ei. 

Strehlow considerá cá ar. fi cu neputintá 58-] 
censiderám pe Marele Tatá cu picioare de strut 
emu o fiintá supranaturalá comparabilá cu anumiti 
zei ai cerului din Australia de sud-est. Íntr-ade- 
vár, acesta n-a creat si nici n-a dat formá pamin- 
tului, n-a fáurit plantele, nici animalele, nici pe 
om, nici pe strámosii totemici, nici nu a inspirat 
sau controlat activitátile acestor strámosi. Marele 
Tatá si ceilalti locuitori ai cerului nu s-au inte- 
resat niciodatá de ceea ce s-a petrecut pe pámint. 
Ráufácátorii n-lau de ce sá se teamá de Marele 
Tatá ceresc, ci doar de minia strámosilor totemici 
si de pedeapsa autoritátilor tribale. Pentru cá, asa 
cum vom vedea indataá, toate actele creatoare si 
semnificative au fost infáptuite de strámosii 
totemici náscuti din pámint. Pe scurt, avem aici 
de-a face cu o drasticá transformare a unei fiinte 
celeste intr-un deus otiosus. Pasul urmátor ar 
putea fi cáderea sa in uitare depliná. Aceasta s-a 
intimplat, probabil, la vest de teritoriul triburilor 
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aranda, unde Strehlow n-a putut gási credinte 
asemánátoare in fiinte ale cerului. 

Si totusi, existá citeva trásáturi caracteristice 
care permit plasarea acestui Mare Tata Vesnic 
Tinár in categoria fiintelor supreme. Ínainte de 
toate sint nemurirea sa, tineretea sa si existenta 
sa beatificá; mai apoi anterioritatea sa ontelegicá 
fatá de eroii totemici; intr-adevár el se afla de 
foarte multá. vreme in cer, cu mult inainte ca 
strámosii totemici sá fi rásárit din pámint. Ín fine, 
importanta religioasá a cerului este repetat pro- 
clamatá: de pildá, in miturile anumitor eroi care 
au Cucerit nemurirea urcind la cer; sau in 
traditiille mitice despre arborii sau scárile care 
leagá cerul de pámint si, in special, in credintele 
aranda, larg ráspindite, potrivit cárora moartea a 
apárut pentru cá a fost brutal intrerupta comu- 
nicarea dintre cer si pámint. Strehlow aminteste 
traditiile privind o scará care uneste pámintul cu 
cerul si descrie locurile unde, potrivit legendelor, 
cresteau arbori gigantici in care, urcindu-se, 
anumiti stramosi mitici au reusit sa ajunga ín 
cer. Credinte asemánátoare se gásesc in multe 
alte traditii arhaice, in special in miturile care 
povestesc cá dupá intreruperea comunicatiei 
dintre cer si pámint, zeii s-au retras in cel mai de 
sus si indepartat cer si au devenit, mai mult sau 
mai putin, dii otiosí. De atunci incoace, numai 
citeva persoane privilegiate — eroi, samani, vraji- 
tori-vindecátori -- au mai fost in stare sá urce la 
cer. Nu stim in ce másuráa un mit asemanátor 
exista la triburile aranda. Dar fapt este cá, in 
pofida indiferentei reciproce dintre aranda si fiin- 
tele celeste, prestigiul religios al cerului continuá 
sá supravietuiascá si obsesia nemuririi cistigate 
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printr-o urcare la cer bintuie incá memoria tribu- 
lui. Esti tentat sá descifrezi in aceste fragmente 
mitice o anumitá nostalgie dupá o situatie pri- 
mordialá iremediabil pierdutá. 

In orice caz, reprezentarea acelui primordium al 
Marelui Tatá ceresc nu mai are o semnificatie 
imediatá pentru aranda. Dimpotrivá, populatiile 
aranda par sá fie interesate numai de ceea ce s-a 
intimplat, la un moment dat, pe pámint. Aseme- 
nea intimplári sint extrem de semnificative: in 
sensul terminologiei noastre, ele au e valoare 
religioasá. Intr-adevár, evenimentele care au avut 
loc in timpurile mitice, in ,Timpul Visului?, sint 
religiease in sensul cá ele censtituie o istorie 
paradigmaticá pe care omul ar trebui sá o urmeze 
si sá o reitereze pentru a putea asigura perma- 
nenta lumii, a vietii si a secietaátii. 

In timp ce Marele Tatá si familia sa duceau in 
cer o existentá paradisiacá si lipsitá de respon- 
sabilitáti, la suprafata pámintului existau incá 
din vremi imemoriale mase -amorfe, semi-em- 
brionare, de prunci numai pe jumátate dezveltati. 
Ei nu pot ajunge indivizi desávirsiti, bárbati si 
fernei, dar nici nu imbátrinesc si nici nu pet muri, 
caci nici meartea, nici viata nu existau inca pe 
pamint. Viata nu exista in chip deplin decit sub 
pámint in ferma a mii de fiinte supranaturale 
adermite, increate si ele (sint numite, de altfel, 
,Náscute din propria ler nemurire”, altifirana nam- 
bakala). Ín cele din urmá aceste fápturi increate 
s-au trezit din somnul lor si au nápadit la supra- 
fata páamintului. Locurile prin care au apárut au 
rámas impregnate de putere si viatá. Una din 
aceste fápturi supranaturale este soarele de pe 
cer, si in momentul in care acesta a rásárit din 
sol, intreg pámintul s-a umplut de lumina. 
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Aceste fiinte chtoniene aveau forme diverse; 
unele au rásarit in forme animale, altele ca baár- 
bati si femei. Toate insá aveau ceva cemun: te- 
riomorfele se comportau si gindeau ca si oamenii, 
antropormofele se puteau schimba dupá voie in 
orice specie animala. Aceste fapturi ale pámintu- 
lui, desemnate de obicei prin termenii de ,strá- 
mesi tetemici”, au inceput sá raátáceascá incoace 
si incolo la suprafata pámintului, medificind-o, 
dind Australiei centrale relieful de azi. Atare lu- 
cráni constituie, la drept vorbind, o cosmogonie; 
strámosii nu au creat pámintul, ci au dat formá 
unei materia prima preexistente. lar antropogenia 
repetá cosmogonia. Unii dintre strámesii tetemici 
si-au asumat rolul de eroi culturali; ei au táiat in 
bucáti masa semi-embrionará, dind apoi formá 
fiecárui copil, despicind pielitele care le uneau 
degetele de la miini si de la picioare si dindu-le 
gáuri pentru urechi, ochi si pentru gurá. Alti eroi 
culturali i-au invátat pe oameni cum sá-si fáu- 
reascá unelte, sá facá focul si sá-si gáteascá min- 
carea, si le-au revelat institutiile religiease si 
seciale. 

Ca urmare a acestor lucrári, o obesealá enormá 
i-a coplesit pe strámosi, ei s-au afundat in pámint 
si au devenit pietre, copaci sau ebiecte rituale 
(tjurunga). Locurile unde si-au gásit odihna. ca si 
acelea unde s-au náscut. sint socotite putemice 
locuri sacre si se numesc la fel, pmara kautata. 
Dar disparitia strámosilor, disparitie care a pus 
capát virstei primerdiale, nu este finalá. Desi 
cufundati iarási in somnul lor initial sub pámint, 
strámosii vegheazá purtarea eamenilor; in plus, 
stramosii se reintrupeaza mereu; asa cum a 
arátat Strehlow!% , sufletul nemuriter al fiecárei 


ta cr. Persoñál Monolotemism in a Polytotemic Com- 
munity”, p. 730. 
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Pl 


persoane umane reprezintá o párticica din viata 
strámosului. 

Vremea fabuloasá cind strámosii strábáteau 
pámintul este pentru locuitorul aranda o epocá 
paradisiacá. El nu numai cá-si imagineazá pamin- 
tul proaspát fáurit ca pe un paradis, in care vina- 
tul se lasá prins cu usurintá si in care apa si 
fructele abunda, dar, in vremea aceea, strámosii 
erau liberi de nenumaratele inhibitii si frustrári 
care incátuseazá ineluctabil toate fápturile ome- 
nesti ce tráiesc in comunitáti organizate.!! Acest 
paradis primordial obsedeazá incá imaginatia tri- 
burilor aranda. Intr-un anume sens, scurtele peri- 
oade de orgie ritualá, cind toate interdictiile sint 
suspendate, se pot interpreta ca intoarceri fulgu- 
rante la libertatea si beatitudinea strámosilor. 

Aceastá primordialitate paradisiacá si terestrá — 
censtituind αἰ o istorie cit si o propedeuticá -- 
este cea care il intereseazá pe aranda. Ín acel 
timp mitic, omul a devenit ceea ce este astázi, nu 
numai pentru cá a fost fáurit si instruit de 
strámosi, ci si, mai ales, pentru cá trebuie sá 
repete tot ce au fácut acestia in illo tempore. 
Miturile reveleazá aceastá istorie sacrá si crea- 
toare. In plus, in cursul initierii sale, fiecare tinár 
aranda aflá nu numai ce s-a intimplat in prin- 
cipie, dar aflá, in cele din urma, si cá el era acolo 
de fatá, cá participa intrucitva la acele mari 
intimplari. Initierea induce e adeváratá anamne- 
sis, La finele ceremoniei de initiere, novicele aflá 
cá eroul mitului pe care tocmai la auzit este el 
insusi. 1 se aratá apei un obiect sacru si bine 
pazit, un tjuninga sii se spune: Acesta este cor- 


13 Ibid., p. 729 ΟἹ. de asemeni Aranda Traditions, pp. 36 
s. urm., despre ,Virsta de Aur” a strámosilor totemici. 
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pul táu! -- cáci acest obiect ritual reprezintá tru- 
pul unui strámos. Aceastá revelare dramaticá a 
identitátii dintre strámosul etern si individul in 
care el s-a reintrupat poate fi comparatá cu tat 
tvam asi din Upanisade. Nu este verba in acest 
caz de o credintá care constituie un apanaj exclu- 
siv aranda. Ín Australia de nord-est, de pilda, 
cind un membru al tribului unambal pleacá sá 
picteze din nou imaginea unui wondjina pe pere- 
tele stincii sacre (iWwondjina inseamná strámosul 
totemic al bástinasului din Australia centrala), el 
spune: ,Maá duc sá má inviorez si sá maá intaresc; 
má zugrávesc jarási ca sá reviná ploaia“.!2 

La ineluctabilitatea mortii, ca rezultat al intre- 
ruperii brutale a comunicarii dintre cer si pamint, 
primitivul aranda a ráspuns cu e teorie a trans- 
migratiei, gratie cáreia strámesii -- altfel spus 
aranda insusi — se intorc mereu la viatá. Putem 
distinge, deci, douá feluri de primordialitate, cárora 
le corespund douá tipuri de nostalgie: (1) acel 
primordium reprezentat de Marele Tatá ceresc si 
de nemurirea celestá inaccesibilá fiintelor umane 
obisnuite; (2) epoca fabuloasá a strámosiler, cind 
a apárut viata in general si viata omeneascá in 
particular. Membrii tribului aranda trájesc cu 
nostalgia si dorul paradisului pámintesc repre- 
zentat de cel de-a] doilea primordium. 


Douá tipuri de primordialitate 


Un asemenea proces este cunoscut si in alte 
religii, chiar si in cele mai complexe. Ne putem 


12 Vezi Eliade. ..Australian Religions: An introduction. Part 
11”, p. 227. 
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referi, de pilda, la primerdialitatea lui Tiamat si la 
trecerea la o epocá primordialá, a creatiei repre- 
zentatá de victoria lui Marduk: cosmogonia. antro- 
pogonia si intemeierea unei nei ierarhii divine. 
Sau am putea face o comparatie cu primordialita- 
tea lui Uranos si cu stabilirea suprematiei lui Zeus, 
sau sá subliniem trecerea de la aproape uitatul 
Dyaus la Varuna si mai apoi suprematiile conse- 


cutive ale lui Indra, Siva si Visnu. Ín toate aceste 
cazuri putem spune cá este implicatá crearea 
unei nei lumi, chiar cind nu este vorba despre o 
cosmogonie propriu-zisá. Dar aflám cá intotdea- 
una emergenta unei noi lumi religioase pare sá fie 
in relatie mai directá cu cenditia omului. 


Ce este mai semnificativ in aceastá substituire 
a unei primordialitati existentiale in dauna alteia 
mai degrabá speculative este faptul cá acest 
proces reprezintá o incorporare mai radicalá a 
sacrului in viata si in existenta umana ca atare. 
Desigur, acest proces e destul de comun in istoria 
religiilor si nu e complet stráin nici traditiei 
iudeo-crestine. Avem poate in Bonhoeffer cel mai 
recent exemplu al incorporárii sacrului in emis- 
tenta profaná a omului istoric; tot astfel putem 
identifica in cea mai recentá teologie americana, 
teelogia mertii lui Dumnezeu, e altá varianta, 
radical secularizatá, a mitului lui deus otiosus. 

Putem distinge, asadar, douá tipuri de primor- 
dialitati: (1) o primordialitate precosmica, anis- 
toricá, si (2) una cosmogonicá sau istoricá. Ín 
fapt, mitul cosmogonic deschide istoría sacra; el 
este un mit istoric, desi nu in sensul iudeo-crestin 
al cuvintului, cáci mitul cosmogonic are functie 
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de model exemplar, si, ca atare, este reactualizat 
periodic. Putem, de asemeni, distinge douá tipuri 
de nostalgie religioasa: (1) dorinta de a reintegra 
totalitatea primordialá care emista inainte de 
creatie (tipul dayak de nostalgie religioasá); si (2) 
dorinta de a recupera epoca primordiala care a 
inceput indatá dupa creatie (tipul aranda). In 
cazul din urmá, avem de-a face cu e nostalgie 
dupá istoria sacra a tribului. Cu asemenea mituri 
ale istoriei sacre -- incá prezente in multe societáti 
traditionale - are a se confrunta conceptia 
iudeo-crestiná a istoriei. 


6 


Paradis si utopie: 
geografie miticá si eshatologie 


Moda” mesianismului 


Ín ultimii zece ani a crescut considerabil numárul 
lucrárilor despre diversele milenarisme si diferi- 
tele forme de utopie. Acest lucru este valabil nu 
numai cu privire la studiile asupra miscarilor 
mesianice si profetice primitive intre care cele mai 
renumite sint cele cunoscute sub numele de ,cargo 
cults* —, ci si in legáturá cu cercetarea mesianis- 
melor de origine iudeo-crestina, de la inceputul 
erei noastre piná la Renastere si la Reformá, 
precum si despre lucrarile tratind despre implica- 
tiile religioase ale descoperirilor geografice si ale 
colonizarii, in principal colonizarea celor douá 
Americi. in fine, in anii din urmá s-au publicat 
mai multe incercári de sintezá: istorici, sociologi 
si filozofi au cáutat sá compare  diferitele 


Capitolul acesta este o versiune revázutá si completatá a 
unui arlicol publicat pentru prima oará in englezá ca o 
contributie la volumul Utopia and Utopian Thought, ed. Frank 
E, Manuel (Boston: Houghton Mifflin Co., 1966), pp. 260-280. 
Retipárit cu permisiunea din partea revistei Daedalus, 
editatá de American Academy οἵ Arts and Sciences, 
Versiunea originalá, ,Paradis et Utopie: Géographie Mythi- 
que et Eschatologie”, a fost publicatá in Vom Sinn der Utopie, 
Eranos Jahrbuch, 1963 (Zúrich: Rhein -- Verlag, 1964), 
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milenarisme si diferitele forme de utopie si sá le 
articuleze in vederea unei sinteze finale. 

Nu vom” prezenta aici aceastáa  enormá 
bibliografie recentá. E de ajuns sá amintim citeva 
eforturi de sintezá: lucrarea lui Norman Cohn 
despre millenium, lucrárile apartinind lui Lanter- 
nari, Guariglia si Múhlmann si tratind despre 
milenarismele primitive, cercetarea lui Alphonse 
Dupront despre spiritul cruciadelor si monografi- 
ile mai multor savanti americani despre implica- 
tiile eshatologice ale colonizárii. 1 

Interesul savantilor occidentali pentru utopii si 
miscárile milenariste este sermnificativ; s-ar putea 
spune chiar cá acest interes constituie una din 
trásáturile caracteristice ale gimdirii contempo- 
rane occidentale. Motivele acestui interes sint 
multiple. Intíi de toate, este curiozitatea trezitá de 
cultele mesianice care au agresat societátile 
,primitive* in ultimele decenii ale perioadei colo- 
niale. Apoi, sint cercetárile recente privind impor- 
tanta miscárilor profetice din Europa medievala, 
in principal miscarea lui Gioacchino da Fiore si a 
gioacchinistilor din Europa transalpiná. lar, in 
cele din urmá, este analiza riguroasá a impli- 


1 Cf, Norman Cohn, The Pursuit of the Millennium, ed. a 
2-a (New York, 1961); Vittorio Lanternari, Movimenti religiosi 
di liberta e di salvezza dei popoli oppressi (Milano, 1960); 
Guglielmo Guariglia, Prophetismus und Heilserwartungs- 
bewegungen als vólkerkundliches und. religionsgeschichtliches 
Problem (Hom. 1959); Wilhelm E. Múhlmamn, Chiliasmus 
und Nativisnmus (Berlin, 1961), Cf. de asemeni Sylvia L. 
Thrupp. ed. Millennial Dreams in Action (Haga, 1962); 
Alphonse Dupront, ,Croisades et eschatologie”, in Umane- 
simo e Esoterismo, ed, Enrico Castelli (Padova, 1960), pp. 
175-198. Despre implicatiile eshatologice ale colonizárii 
Americii, vezi lucrárile lui H. Richard Niebubr, Charles L. 
Sanford si George H. Williams, citate mai jos. 
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catiilor religioase ale colonizárii Americii, pentru 
cá asa cum vom vedea mai incolo, descoperirea si 
colonizarea Lumii Noi s-a petrecut sub semnul 
eshatologiei. 

Efectuarea unor asemenea cercetári si punerea 
unor asemenea probleme trádeazá o orientare de 
gindire extrem de gráitoare despre pozitia spiri- 
tualá a omului occidental contemporan. Sá remar- 
cám, intíi de toate, cá, spre deosebire de sistemele 
de explicare deterministá a istoriei, astázi se recu- 
noaste importanta factorului religios, cu deose- 
bire importanta miscárilor de frenezie si de ten- 
siune - a rmiscárilor profetice, eshatologice, 
milenariste. Existá insá ceva, dupá mine, si mai 
semnificativ: interesul privind originile lumii occi- 
dentale recente — adicá interesul privind originile 
Statelor Unite si ale natiunilor Americii Latine -- 
trádeazá la intelectualii acestui continent dorinta 
de a se reintoarce ἴῃ trecut spre a-si recupera 
istoria primordiala, altfel spus  ,inceputurile 
absolute”. Aceastá dorintá de intoarcere la origini, 
de recuperare a situatiei' primordiale, denotá de 
asemenea dorinta de a reincepe istoria, nostalgia 
pentru paradisul terestru in vederea cáruia strá- 
mosii natiunilor americane au traversat Atlan- 
ticul. (Íntr-adevár, niciodatá nu s-au publicat atit 
de multe cárti avind ín titlu cuvintul ,paradis*, ca 
im cazul colonizárii celor douá Americi. Printre 
cártile din anii din urmá, sublinierm: Visao do 
Paraiso: os motivos edeñicos no descobrimento e 
colonizacáo do Brasil [Rio de Janeiro, 19591, de 
Sergio Buarque de Hollanda; The Quest jor 
Paradise [1961], de Charles L. Sanford; Wilder- 
ness and Paradise in Christian Thought [1962], de 
George H. Williams, subintitulatá ,From the 
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Garden of Eden and the Sinai desert to the Arme- 
rican Frontier”. 

Toate acestea trádeazá dorinta de a recupera 
originile religioase si, prin acestea, o istorie pri- 
mordialá a acestor state transatlantice. Dar serm- 
niflicatia acestui fenormen este mult mai complexaá. 
Se poate detecta si dorinta de reinnoire a vechilor 
valori si structuri, speranta íntr-o renovatio radi- 
calá -- la fel cum se poate descifra in experi- 
mentele artistice cele mai recente dorinta de a 
nimici toate modurile de expresie deja deteriorate 
de istorie, dar si dorinta de a porni o experientá 
artisticá ab initio. 

Ca sá ne intoarcem la tema noastrá -- Paradis si 
Utopie -- am ales douá feluri de exemple. Íntii de 
toate as dori sá remarc elementele eshatologice si 
paradisiace ἴῃ colonizarea Americii de Nord de 
cátre pionieri, si progresiva transformare a ,Para- 
disului american”, dind nastere mitului progre- 
sului infinit, optimismului american si unui cult 
al noutátii si tineretii. Má voi ocupa, apoi, de un 
trib brazilian, tribul tupi-guarani, care, in 
momentul descoperirii Americii de Sud, pornise 
deja de-a lungul Oceanului Atlantic in cáutarea 
unui paradis. Unele grupuri ale acestui trib con- 
tinuá si azi sá-l caute. 


-1n cáutarea Paradisului terestru 


Cristofor Columb nu se indoia cá ἴῃ cálátoria sa 
se apropia de Paradisul terestru. Curentii de apá 
proaspátá pe care i-a intilnit in Golful Paria 1si 
aveau originea, ἴῃ credinta sa, ἴῃ cele patru riuri 
ale Grádinii Edenului. Pentru Columb, asadar, 
cáutarea Paradisului terestru nu era O himerá. 
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Marele navigator acorda acestei descoperiri geo- 
grafice o semnificatie eshatologicá. Lumea Nouá 
insermna mai mult decit un nou spatiu deschis 
propováduirii Evangheliei. Faptul insusi al desco- 
peririi sale avea o implicatie eshatologicá. 

Intr-adevár, Columb era convins cá profetia pri- 
vind ráspindirea Evangheliei in toatá lumea tre- 
buia sá se realizeze inainte de sfirsitul lumii, care 
nu era prea departe. ln Cartea profetiilor, Columb 
afirma cá acest eveniment -- adicá sfirsitul lumii — 
va fi precedat de descoperirea noului continent, 
de convertirea necredinciosilor si de nimicirea lui 
Antihrist. Si el si-a asumat un rol capital in 
aceásta dramá grandioasá, cosmicá si istoricá, in 
acelasi timp. Adresindu-se printului Juan, el 
exclama: ,Dumnezeu m-a fácut pe mine crainicul 
unui cer nou si al unui pámint nou despre care a 
vorbit ἴῃ Apocalipsa Sfintului loan, dupá ce gráise 
si prin gura lui Isaia, si mi-a arátat loci in care 
sá le gásesc.*? 

Expeditiile transoceanice si descoperirile geo- 
grafice care au zguduit si au transformat Europa 
occidentalá au avut loc in aceastá atmosferá 
mesianicá si apocalipticá. Peste tot in Europa se 
credea intr-o regenerare iminentá a lumii, chiar 
dacá ratiunile si cauzele acestei regenerári erau 
complexe si adesea contradictorii. 

Colonizarea celor douá Americi a inceput sub 
acest sermn eshatologic: oamenii credeau cá a 
venit timpul reínnoirii lumii crestine, si adevárata 
reinnoire era intoarcerea ἴῃ Paradisul terestru 
sau, cel putin, remceperea Istoriei sacre, reite- 


2 Charles L. Sanford. The Quest for Paradise (Urbana, 
Illinois, 1961), p. 40. 
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rarea intimplárilor prodigioase din Biblie. Acesta 
este motivul pentru Care literatura perioadei, si 
tot astfel predicile, memoriile si corespondenta 
timpului, abundá in aluzii paradisiace si esha- 
tolegice. ln ochii englezilor, de pildá, colonizarea 
Americii nu fácea decit sá prelungeascá si sá 
desávirseascá o Istorie sacrá, inceputá ἴῃ primii 
ani ai Reformei. Intr-adevár, avintul pionierilor 
cátre Apus continua marsul triumfal pe care 
intelepciunea si adevárata religie 11 pomise cindva 
din Orient spre Occident. Deja de la o'vreme, 
teologii protestanti erau Inclinati sá identifice 
Apusul cu progresul spiritual si material. Anumiti 
teologi transferaserá teoretic Chivotul Legámin- 
tului lui Avraam cu Dumnezeu in miinile engle- 
zilor. Asa cum scria teologul anglican William 
Crashaw, ,Dumnezeul lui Israel este... Dum- 
nezeul Angliei”. In 1583, Sir Humphrey Gilbert 
considera cá, dacá Anglia pusese stápinire pe 
»teritorii intinse si plácute”, lucrul se datora, fárá 
indoialá, faptului cá cuvintul Domnului, adicá 
religia, care pomise din Rásarit, inaintase pro- 
gresiv spre Apus, unde, adáuga el, ,se va opri, 
probabil.” | 


Simbolism solar 


Este vorba de un motiv destul de frecvent in 
literatura englezá a epocii. Teologul Thomas 
Bumet, in lucrarea sa Archaeologiae (1692), 
scria: ,Stiinta, ca si soarele, ἴδ] incepe cursul din 
Rasaárit, apoi o ia cátre Apus si aici ne bucurám 
de multá vreme de lumina sa”. lar episcopul Ber- 
keley, ἴῃ celebrul sáu poern care se deschide cu 
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versurile ,Westward the course of empire takes its 
way...”, reia analogia cu soarele ca sá exalte rolul 
spiritual al Angliei.3 

De altfel, Berkeley nu facea decit sá se con- 
formeze unei traditii europene cu o vechime de 
peste douá secole. Intr-adevár, hermetismul egip- 
tean si simbolismul solar, repus in rol de Marsilio 
Ficino si de umanistii italieni, cunoscuserá o vogá 
extraordinará dupá descoperirile lui Copernic si 
Galilei, descoperiri care, pentru contemporani, 
ilustrau in primul rind triumful soarelui si al 
heliocentrismului. Cercetári recente au dezváluit 
implicatiile religioase, in majoritatea cazurilor 
ascunse ori camuflate, ale astronomiei si cosmo- 
grafiei Renasterii Pentru contemporanii lui Coper- 
nic si Galilei, heliocentrismul era mai mult decít o 
teorie stiintificá: el marca victoria simbolismului 
solar asupra Evului Mediu, altfel spus, revansa 
traditiei hermetice - consideratá venerabilá si 
primordialá, precedindu-i pe Moise, Orfeu, Zoro- 
astru si Platon - asupra provincialismului Bise- 
ricii medievale. 

Tema simbolismului solar in Renastere este 
complexá ca sá o pot aborda aici, dar aceastá 
scurtá aluzie este necesará ca sá putem intelege 
accentul pus pe analogiile solare la autorii care 
exaltá semnificatia religioasá a colonizárii Lumii 
Noi. Primii colonisti englezi in America se consi- 
derau alesi de Providentá sá cládeasca o ,cetate 
pe ináaltimi" care sá slujeascá drept exemplu de 
adeváratá Reformá pentru intreaga Europa. Ei 


3 Vezi textele citate de Charles L. Sanford, ibid. . pp. 52 s. 
urm, Vezi de asemenea George H. Williams, Wilderness and 
Paradise in Christian.Thought (New York, 1962), pp. 65 s. 
urm, 
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urmau soarele in drumul lui spre Extremul Occi- 
dent, prelungind si continuind de o manierá pro- 
digioasá transmiterea religiei si a culturii de la 
Rasarit cátre Apus. Ei vedeau un semn al Provi- 
dentei divine in faptul cá America rámásese 
ascunsá europenilor piná in vremea Reformei. 
Primii pionierí nu se indoiau cá actul final al 
regenerárii morale si al mintuirii universale va 
incepe cu ei, pentru cá ei fuseserá primii care au 
urmat soarele ἴῃ drumul lui spre grádinile 
paradisiace ale Apusului. Poetul anglican George 
Herbert scria in poemul sáu Church Militant: 


Religion stands tip-toe in our land 
Ready to pass to the American strand, * 


(Religia stá in virful picioarelor la noi in tará, 
Gata sá treacá pe tármul american.) 


Si acest ,tarm american”, asa cum am vázut si 
vorn vedea mereu ἴῃ cele ce unmeazá, era incárcat 
de elemente paradisiace. Ulrich Hugwald profeti- 
zase cá, ἀρᾷ descoperirea Americii, omenirea se 
va intoarce ,la Hristos, la Naturá, la Paradis". 

Mai mult decit oricare natiune moderna, 
Statele Unite erau produsul Reformei protestante 
in cáutarea unui Paradis terestru in care refor- 
marea Bisericii sá se desávirseascá.5 Relatia 
dintre Reformá si recuperarea Paradisului teres- 
tru a impresionat un mare numar de autori, de la 
Heinrich Bullinger la Charles Dumoulin. Pentru 
acesti teologi, Reforma a apropiat venirea marii 


Paradise, pp. 99 5, urm.,, H, Richard Niebuhr, The Kingdom 
of God in America (New York, 1937). 
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virste a beatitudinii paradisiace. Este sermnificativ 
faptul cá aceastá temá milenaristá s-a bucurat de 
cea mai mare popularitate cu putin timp inainte 
de colonizarea Americii si de revolutia lui Crom- 
well. Nu este, deci, surprinzátor sá constati cá doc- 
trina religioasá cea mai populará ἴῃ colonii era cá 
America fusese aleasá intre natiunile lumii drept 
locul celei de-a doua veniri a lui Hristos si cá 
millenium-ui, desi esentialmente de naturá spiri- 
tualá, se va insoti de o transformare paradisiacá a 
pamintului, ca un semn exterior al desávirsirii 
interioare. Sau, cum scria eminentul puritan 
american Increase Mather, rectorul Universitátii 
Harvard intre 1685 si 1701: ,Cind Impárátia lui 
Hristos va umple tot pámintul, acest Pamaánt se 
va intoarce la starea paradisiaca. ὃ 


Paradisul american 


De altfel, unii pionieri ai Vestului vedeau deja 
multe locuri din America asemeni Paradisului. 
Calátorind de-a lungul coastei Noii Anglii ín 1614, 
John Smith o compará cu Edenul: ,Niciodatá nu 
s-au inteles mai bine cerul cu pámintul ca sá 
fáureascá un tárim pe care omul sá-] locuiascá.. 

Am dat din intimplare peste o tará asa cum a jesit 
din míiinile lui Dumnezeu.* George Alsop imfá- 
tiseazá Maryland-ul ca pe singurul loc ce pare a fi 
ΓΑ] pámintesc”. Arborii, plantele, fructele, 
florile sale, scria el, vorbesc in ,hieroglife despre 
starea noastrá adamicá sau primitivá”. Alt autor 


6 Increase Mather, Discourse on Prayer, citat de Sanford in 
Quest for Paradise, pp. 82-83. 
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descoperea ,viitorul Eden“ ἴῃ Georgia — o regiune 
aflatá pe aceeasi paralelá terestrá cu Palestina: 
,»Acel Canaan fágáduit, ales si arátat de insusi 
Dumnezeu, ca sá binecuvinteze Lucrarea unui 
Popor indrágit de El“. Pentru Edward Johnson, 
Massachusetts este locul ,unde Domnul va face 
un Cer nou si τη Pámint nou”. Tot astfel, puri- 
tanul din Boston, John Cotton, ii informa pe cei 
care se pregáteau sá se imbarce din Anglia spre 
Massachusetts cá li se acordá un privilegiu 
ceresc, gratie ,cartei care i s-a dat lui Adam si 
urmasilor lui in Rai*.? 

Dar aceasta nu reflectá decit un. singur aspect 
al experientei milenariste a pionierilor Americii. 
Pentru multi alti emigranti, Lumea Nouá repre- 
zenta un desert bintuit de demoni. Acest lucru, 
insá, nu le diminueazá exaltarea eshatologicá, 
cáci li s-a propováduit mereu cá necazurile pre- 
zente nu erau decít o Incercare moralá si spiri- 
tualá inainte de a ajunge in paradisul pámintesc 
care le-a fost fágáduit.2 Pionierii americani se 
socoteau In situatia evreilor dupá ce au traversat 
Marea Rosie, dupá cum, tot astfel, in ochii lor, 
conditia lor ín Anglia ori Europa fusese un fel de 
robie egipteaná. Dupá teribila incercare a tra- 
versárii desertului, ei vor intra, ἴῃ sfirsit, in 
Canaan. Asa dupá cum scria Cotton Mather: 
,»Desertul salbatic pe care lam strábátut ca sá 
ajung in Tara Fágáduintei era plin de serpi de foc 
zburind*.9 


7 Texte citate ibid., pp.83-85. 

8 Cf. Williams. Wilderness and Paradise, pp. 103 s.urmm., 
108 s, urm. 

9 Sanford, Quest for Paradise, p. 87, Οἵ. de asemeni Wil- 
liams, Wiiddemess and Paradise, p. 108. 
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Dar, maí tirziu, o nouá idee ia nastere: Noul 
lerusalim va fi, in parte, produsul muncii omului. 
Jonathan Edwards (1703-1758) credea ca munca 
va transforma Noua Anglie intr-un fel de ,rai pe 
pamint”. Vedem cum milenarismul pionierilor ame- 
ricani duce treptat cátre ideea de progres. Intr-o 
primá etapa, se stabileste un raport intre paradis 
si posibilitatile pamintesti existente m Lumea 
Noua. In etapa urmátoare, tensiunea eshatologicá 
scade si acest lucru se realizeazá omitindu-se 
perioada de decádere si mizerie care trebuia sá 
preceada ,Ultimele 2116“, ajungindu-se, in cele din 
urmaá, la ideea unei desavirsiri treptate si nein- 
trerupte .19 

Dar mnainte de a se cristaliza in ideea ameri- 
caná de progres, milenarismul pionierilor a 
suferit alte metamorfoze. Prima crizá importantá 
a acestei eshatologii puritaniste a fost provocatá 
de lupta intre marile puteri europene pentru 
intemeierea unui imperiu colonial. Roma si nati- 
unile catolice au fost asimilate cu Antihrist, de 
nimicirea lor depindea Imparátia viitoare. 

La un moment dat, literatura coloniala englezá 
era dominatá de o singurá temá: invadarea Ame- 
ricii de cátre Antihrist, care ameninta sá ruineze 
speranta in victoria glorioasá a lui Hristos. Pentru 
John Winthrop, prima sarciná a Noii Anglii era 
sá inalte o redutá impotriva domniei lui Antihrist 
pe care ¡ezuitii sint pe punctul de a o intemeia pe 
aceste locuri”. Alti autori afirmau cá Lumea Nouá 
fusese un adevárat Paradis inainte de venirea 
catolicilor. 


190 Sanford, Quest for Paradise, p. 86. 
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Evident, rivalitatea dintre puterile europene in 
vederea dominarii imperiilor transatlantice avea 
1n mare másurá un caracter economic, dar ea era 
exacerbatá de o eshatologie aproape maniheistá: 
totul párea sá se reducá la lupta dintre Bine si 
Ráu. Autorii coloniali vorbeau despre ameninta- 
rea pe care francezii si spaniolii o fáceau sá pla- 
neze asupra coloniilor englezesti ca despre ,o nouá 
captivitate babilonianá” sau ca despre ,o robie 
egipteana”. Francezii si spaniolii erau ,tiranii”, 
,servitorii lui Antihrist*. Europa catolica era pre- 
zentatá ca o lume cázuta, un Infem contrastind 
cu Paradisul Lumii Noi. Se spunea ,Ori Cerul, ori 
Europa”, cu intelesul de ,Ori Cerul, ori ladul". 
Incercárile suferite de pionierii desertului ameri- 
can aveau drept tel principal ráscumpaárarea omu- 
lui de pácatele trupesti ale Lumii Vechi necre- 
dincioase.!! 


. 


Intoarcerea la crestinismul primitiv 


Atita vreme cit conflictul dintre Bine si Ráu era 
incamat, in ochii pionierilor americani, in lupta 
dintre protestantism si catolicism, Anglia a fost 
feritá de atacuri. Dar, dupá 1640, a inceput ten- 
siunea dintre colonisti si tara mamá. Pentru 
perfectionistii din colonii, Reforma englezá este 
imperfectá. Si mai ráu: practicile religioase din 
Anglia sint considerate lucrarea lui Antihrist. In 
imageria apocalipticá din coloniile americane, 
locul Romei este luat de Anglia. Consecinta ime- 
diatá a acestei substituiri este cá pionierii coloni- 


"1 Sanford, ibid., pp. 89 s.urm. 
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zatori — in calitate de popor ,ales”* - incep saá-si 
socoteascá misiunea lor in pustie nu doar ca oO 
continuare a unei activitáti religioase traditionale, 
dar ca pe céva in intregime nou. Plini de speranta 
unei renasteri departe de Infernul european, 
colonistii. considerau cá sint pe punctul de a 
inaugura etapa finalá a Istoriei. In 1647, John 
Eliot, apostol al amerindienilor, vestea ,aurora, 
dacá nu chiar izbucnirea soarelui Evangheliei... 
in Noua Anglie*.12 Un atare limbaj indicá o rup- 
tura profundá cu trecutul european. Si trebuie 
precizat cá o asemenea rupturá a avut loc cu 
mult inainte de Rázboiul de independenta. In 
1646, Noua Anglie se considera un stat liber si 
,»nu o colonie sau corporatie a Angliei”. Ratiunile 
acestei prise de corlscience in privinta autonomiei 
erau in primul rind de ordin religios. Cotton 
Mather astepta intoarcerea celor dintii timpuri ale 
crestinismului in Noua Anglie. ΡῈ scurt — scria el 
— prima virstá a lumii era Virsta de Aur; pentru a 
o recupera, omul trebuie sá deviná protestant, 
chiar puritan, as putea sá adaug. ,Aceastá rein- 
toarcere la Virsta de Aur a crestinismului primitiv 
trebuia sá aducá o transfigurare a pámintului. 
Asa cum declara Increase Mather, restaurarea 
Bisericii primitive trebuia sá transforme pámintul 
intr-un paradis. 13 

Ruptura cu Anglia si cu trecutul european se 
agrava in masura in care pionierii' se pregateau 
pentru millenium intorcindu-se la virtutile Bise- 
ricii primitive. Pentru puritani, principala virtute 
crestiná era simplicitatea. Pe de altá parte, 


12 Cf. Sanford, op. cit., pp. 96 s. urm. 
13 Texte citate in ibid., p. 104. 
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inteligenta, cultura, eruditia, manierele, luxul 
erau opera Diavolului. John Cotton scria: ,Cu cit 
esti mai cultivat si mai inteligent, cu atit esti mai 
pregátit sá fii in slujba Diavolului. ,Complexul de 
superioritate al pionierilor si misionarilor Fron- 
tierei era in plina formare. Aceastá intoarcere la 
crestinismul primitiv, care trebuia sá readucá 
raiul pe pámint, implica totodatá dispretul pentru 
eruditia iezuitilor, precum si critica aristocratiei 
engleze -- cultivatá, elegantá, sofisticatá, obisnuitá 
cu puterea si autoritatea. Extravaganta sau luxul 
vestimentar devenise pácatul prin excelentá al 
,gentleman“-ului. Ín cartea sa Simple Cobbler of 
Aggawani (1647), Nathanael Ward punea in con- 
trast viata simpla si superioritatea moralá a colo- 
nistilor cu moravurile corupte ale Angliei si scotea 
din aceastá comparatie dovada progresului cátre 
starea paradisiacá a Bisericii primitive.!1 
Colonistii proclamau superioritatea lor moralaá 
asupra englezilor recunoscindu-se, insa, inferiori 
in ceea ce priveste cultura si vestimentatia. Dupá 
Charles L. Sanford. originea complexului ameri- 
can de superioritate -- complex manifestat atit in 
politica externá, cit si in efortul entuziast de a 
difuza pe intreaga planetá ,modul american de 
viata" - se afla in activitatea misionarilor 
Frontierei.15 S-a dezvoltat un intreg simbolism 
religios al Frontierei, simbolism care a prelungit 
eshatologia pionierilor piná in plin secol al XIX- 
lea. Marile páduri, singurátatea cimpiilor nesfir- 
site, fericirea vietii rurale sint puse in contrast cu 
pácatele si viciile oraselor. O nouá idee isi face 


14 Ibid.., pp. 105 s.urm. 
15 Ibid., pp. 93 5, urm. 
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loc: paradisul american este infestat de fortele 
demonice venite din Europa oraselor. Critica aris- 
tocratiei, a luxului si a culturii se subsumeazá 
acum criticii oraselor si a vietii urbane. Marile 
miscári religioase de tip revival” au inceput pe 
Frontierá si n-au afectat orasele decit mai tirziu. 
In orase, insá, acest ,revival"-ism era mai popular 
printre sáraci decit printre cei avuti si cultivati. 
ldeea fundamentalá era cá decáderea religiei se 
datora viciilor din orase, mai ales intowicárii cu 
alcool si luxului, paácate proprii aristocratiei de 
origine europeaná. Cáci infemul, evident, era, si a 
rámas, ,the way of Europe“!£. 


,American Way of Life” si originile sale religioase 


Dar, asa cum am araátat deja, milenarismul esha- 
tologic si asteptarea Paradisului pámintesc au 
suferit o radicalá secularizare. Mitul progresului 
si cultul noului si al tineretii sint rezúltatele cele 
mai notabile ale acestei secularizári. Totusi, chiar 
sub forma aceasta drastic secularizatá, se mai pot 
ghici entuziasmul religios si asteptarea eshatolo- 
gica ce i-au inspirat pe inaintasi. Cáci, pe scurt, 
atit primii colonisti cit si imigrantii europeni de 
mai tirziu pomneau spre continentul american ca 
spre o tará in care se puteau naste din nou, altfel 
spus, puteau sá inceapaá o nouaá viatá. ,Noutatea" 
care 1i fascineazá incá pe americanii de azi este o 
dorintá de structurá religioasá. In aceastá ,nou- 
tate” se cautá o ,re-nastere”, se asteaptá o noua 
viata. 


16 Ibid. pp. >. 109 s.urm. 
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New England, New York, New Haven - toate 
numele acestea exprimá nu numaji nostalgia 
pentru tárimul natal abandonat, ci si, mai ales, 
speranta cá in aceste noi tarimuri si noj orase 
viata poate cunoaste noi dimensiuni. Si nu numai 
viata: totul, in acest continent care a fost socotit 
rai pámintesc, trebuie sá fie mai mare, mai fru- 
mos, mai puternic. Ín New England, regiune des- 
crisá ca fiind ,asemeni Grádinii Raiului”, potimi- 
chile aveau faima de a fi atit de mari incit nu mai 
pot zbura. iar curcanii erau grasi ca niste miei.!” 
Gustul american pentru grandios, si el de origine 
religioasá, este impartásit chiar de spiritele cele 
mai lucide. 

Naádejdea re-nasterij la o nouá viatá -- si astep- 
tarea unui viitor nu doar mai bun, ci beatific — se 
poate recunoaste de asemenea ἴῃ cultul american 
pentru tinerete. Potrivit lui Charles L. Sanford, 
americanii si-au cáutat din ce in ce mai mult ino- 
centa pierdutá in copiii lor. Acelasi autor consi- 
derá cá exaltarea fatá de tot ce e nou, care i-a 
obsedat pe pionierii din Far West, a intarit indivi- 
dualismul in dauna autoritátii, dar a contribuit 
de asemeni la accentuarea ireverentei americane 
fatá de istorie si traditie. 18 

Vom incheia aici aceste citeva consideratii pri- 
vind transformarile eshatologiei milenariste a pio- 
nierilor Americii. Am vázut cum, pornind in cáu- 
tarea Paradisului pámintesc transatlantic, primii 
exploratori erau constienti de faptul cá joacá un 
rol important in istoria mintuirii. Am vázut cum 
America, dupá ce a fost identificatá cu Paradisul 


Le 7 Texte « citate de Sanford in ibid., p.111. 
18 Cf. ibid., pp. 112, s.urm. 
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terestru, a devenit locul privilegiat unde puritanii 
trebuiau sá desavirseascá Reforma, consideratá 
esuata in Europa; si cum credeau emigrantii cá 
scápaserá de ladul Europei si asteptau o nouá 
nastere in Lumea Nouá. Am vázut de asemenea in 
ce másuráa America modemaá este rezultatul unor 
astfel de sperante mesianice, al acestei increderi 
in posibilitatea dobindirii paradisului aici pe 
pamint, al acestei credinte in tinerete si in simpli- 
citatea mintii si a sufletului. 

Am putea continua analiza si aráta cum 
indelungata rezistentá a elitelor americane fatá de 
industrializarea tárii si exaltarea datá de acestea 
virtutilor agriculturii pot fi explicate prin aceeasi 
nostalgie pentru Paradisul terestrui. Chiar si atunci 
cind urbanizarea si industrializarea triumfaserá 
peste tot, imaginile si cliseele folosite de pionieri 
au continuat sá-si pástreze prestigiul. Ca sá 
dovedeascá ideea cá urbanizerea si industriali- 
zarea nu implica in mod necesar (precum in 
Europa!) viciul, sáarácia si decáderea moravurilor, 
proprietarii de fabrici si-au inmultit - operele 
filantropice, construind biserici, scoli si spitale. 
Trebuia, cu orice pret, demonstrat cá, departe de 
a ameninta valorile spirituale si religioase, stiinta, 
tehnnologia si industria le garanteazá acestora 
triumful. O carte aparutá in 1842 se intitula The 
Paradise within the Reach of All Men, by Power of 
Nature and Machinery. Si am putea decela nos- 
talgia Paradisului, dorinta de a regási ,Natura* 
stráamosilor, in tendinta contemporaná de a parasi 
metropola si a cáuta refugiu in suburbii, in car- 
tiere somptuoase si linistite, aranjate cu grijá ca 
niste adevárate peisaje paradisiace. 
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Dar nu este in intentia noastrá sa prezentáam o 
analizá a metamorfozei idealului milenarist ame- 
rican. Ceea ce e important a fi subliniat (au fácut-o 
si alti autori) este faptul cá siguranta de a avea O 
misiune eshatologicá, si mai ales aceea de a 
regási perfectiunea crestinismului primitiv si de a 
recupera Paradisul pe pámint, nu este suscep- 
{8 de a fi vitata atit de usor. Este foarte proba- 
bil ca modul de comportament al americanului 
mediu din zilele noastre, precum si ideologia poli- 
ticá si culturalá a Statelor Unite sá mai reflecte 
consecintele certitudinii puritanilor cá au fost 
meniti sá restaureze Paradisul terestru. 


Nostalgia adamicá a scriitorilor americani 


O eshatologie asemánaátoare se poate detecta in 
ceea ce s-ar putea numi revolta impotriva tre- 
cutului istoric, revoltá din belsug ilustratáa de 
aproape toti scriitorii americani importanti din 
primele douá treimi ale secolului al XIX-lea. 
Elementele paradisiace - cel putin acelea de 
origine iudeo-crestiná - sint mai mult sau mai 
putin refulate, dar aflám dorul dupá un nou 
inceput, exaltarea inocentei ,adamice”*, a pleni- 
tudinii beatifice de la inceputul istoriei. Ín cartea 
The American Adam (1955), R.W.B.Lewis a reunit 
un mare numar de citate revelatoare din care am 
putea da la nesfirsit. In »Earth's Holocaust”, O 
Hawthorne prezintá viziunea unui cosmic foc in 
aer liber care distruge heraldica vechilor familii 
aristocratice, mantiile si sceptrele regalitátii si 
alte simboluri ale vechilor institutii, iar in final 
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intreg corpus-ul literaturii si filozofiei europene. 
ΕἸ, bine, acum -- spune principalul oficiant al 
spectacolului -- o sá scáapám de greutatea gin- 
durilor celor morti.*19 lar in ,The House of the 
Seven Gables” (1850), unul din personaje, 
Holgrave, exclama: ,N-o sá scápám niciodata, 
niciodatá, de trecutul ásta? El zace peste clipa 
prezentului aidoma cadavrului unui urias! * El se 
plinge de faptul cá ,citim cartile mortilor! Ridem 
de glumele: mortilor si plingem tráind sentimen- 
tele mortilor!* Hawthorne regretá, prin gura lui 
Holgrave, purtátorul sáu de cuvint, cá edificiile 
publice -  ,capitalele noastre, parlamentele, 
tribunalele, primariile si bisericile noastre” — sint 
construite din ,materiale durabile cum sint piatra 
si cáarámizile. Era mult mai bine sá se fi prábusit 
in ruine la fiecare douázeci de ani sau cam asa 
ceva, Ca sá le aminteascá oamenilor sá-si exami- 
neze si sá-si reformeze institutiile pe care aceste 
cladiri le reprezinta* (Lewis, The American Adam, 
pp. 18 -- 19). 

Aceeasi respingere minioasá a trecutului istoric 
o aflám la Thoreau. Toate obiectele, toate valorile 
si simbolurile asociate trecutului trebuie sa fie 
date prada focului. ,Privesc la Anglia de azi -- scrie 
Thoreau -- ca la un bátrin gentleman care caáláto- 
reste incárcat cu o mare cantitate de bagaje. 
fleacuri acumulate intr-o lungá existentá, care nu 
are curajul sá le puna pe foc* fibid., pp. 21-22). 
Lewis aratá cit de persistentá era imaginea unui 


9 Citat de R. W. B. Lewis, The Arnerican Adam (Chicago, 
1955), p. 14. Incá in 1789 intr-o scrisoare din Paris: Thomas 
Jefferson afirma solemn cá ,pámintul apartine, ín uzufruct, 
celor vii; mortii n-au asupra lui nici putere, nici edrepturi” 
(ibid., p. 16) 
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Adam american, cit de adincá era convingerea cá 
in America omenirea are sansa unicá sá inceapá 
istoria din nou. 

Nostalgia adamicá supravietuieste de asemeni,, 
intr-o formá camuflata, la multi dintre scriitorii 
epocii. Thoreau ilustreazáa admirabil ce poate sá 
insemneze o ,viatá adamicá”. El isi considera baia 
de dimineatá intr-un helesteu ,un exercitiu reli- 
gios si unul din cele mai buñe lucruri pe care le-am 
fácut" libid., Ὁ. 22). Pentru el era un fel de ritual 
de re-nastere. lubirea lui Thoreau pentru copii avea 
si ea un caracter ,adamic*: .fiecare copil incepe 
lumea din nou”, scrie el, nedindu-si seama, 
poate, de marea descoperire pe care o face. 

O asemenea aspiratie pentru ,adamic”, pentru 
primordial, reflectá un timp ,arhaic* de mentali- 
tate. rezistind istoriei si exaltind ,sacralitatea”* 
vietii si a trupului. Whitman, care se autointitu- 
leazá ,Cintáretul poemelor adamice*, declará cá 
mireasma trupului lui este mai ,imbalsáamata decit 
orice rugáciune”* si capul lui ,mai presus decit 
orice biserici si biblii si crezuri” (ibid., p. 43). 
Lewis recunoaste, pe buná dreptate, ,un narci- 
sism adamic”* in asemenea proclamatii extatice: 
»Dacá este ceva ce venerez pe lume este intin- 
derea trupului meu”, sau: ΡῈ dinafará si pe 
dináuntru sint dumnezeiesc si sfintesc orice lucru 
pe care-] ating - proclamatii extatice care ne 
amintesc unele texte tantrice. Lewis detecteazá si 
la Whitman motivul paradigmatic -- trecutul e 
mort, trecutul e un cadavru -- dar, ,in viziunea lui 
Whitman, trecutul fusese definitiv nimicit prin 
ardere, incit este uitat cu desavirsire* (ibid., p.44). 
Whitman si contemporanii lui impartáseau nádej- 
dea generalá cá omul se náscuse din nou intr-o 
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lume nouá si, cum spune Lewis, ,rasa umaná 
luase un nou start in America” (ibid., p.45). Whit- 
man exprimá cu fortá si strálucire aceastá obse- 
sie a primordialului, a inceputului absolut. ,,li 
plácea sá recite din Homer mergind de-a lungul 
táarmului oceanului” (ibid., p.44) pentru cá Homer 
apartinea de primordium, el nu era produsul 
istoriei: el intemeiase poezia europeanaá. 

Dar reactia impotriva acestei noi versiuni a 
mitului paradisului nu avea sá intirzie. Bátrinul 
Henry James, tatál lui William si al lui Henry, 
afirma cu indráznealá cá ,primul si cel mai mare 
serviciu pe care i l-a fácut Eva lui Adam a fost 
sá-] azvirle afará din Paradis” (ibid., p. 58). Cu alte 
cuvinte, numai dupá ce a pierdut Paradisul, omul 
a inceput sá deviná el insusi: disponibil, deschis 
spre culturá, perfectibil, dind sens creator si va- 
loare existentei umane, vietii si lumii. Dar istoria 
acestei demistificári a nostalgiei paradisiace si 
adamice americane ne-ar indepárta prea mult de 
tema discutiei noastre. 


Tribul guarani in cáuterea Paradisului pierdut 


ἷπ 1912, etnologul brazilian Curt Nimuendaju a 
intilnit de-a lungul coastei, lingá Sáo Paulo, un 
grup de indieni guarani care se opriserá acolo 
cáutind Paradisul pierdut. 


Dansau fárá incetare de mai multe zile in speranta cá 
trupurile lor vor ajunge, prin miscare continuá, usoare, si 
vor putea sá zboare la cer piná la casa ,Marii Noastre 
Mame” care ¡si asteaptá copiii in rásarit, Dezamagiti, dar 
cu credinta rámasá intactá, ei au fácut calea intoarsá, 
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convinsi ca, fiind imbrácati in haine europene si mincind 
hrana europenilor, deveniserá prea grei pentru o aseme- 
nea aventura celestá. 20 


Aceastá cáutare a unui Paradis pierdut era 
ultima dintr-o serie de migratii intreprinse de 
guarani de mai multe secole. Prima tentativá de a 
gási ,Tara iubitá” dateazá din 1515.21 Dar mai 
ales intre 1539 si 1549 a avut loc marea migratie 
a unúi grup tupinamba in cáutarea tárimului 
»Marelui Strámos”. Pomiti din regiunea Pernam:- 
buco, scrie Alfred Métraux, acesti indieni au 
ajuns in Peru, 


unde s-au intilnit cu unii conchistadori spanioli. Acesti 
indieni traversaserá practic intregul continent sud-ameri- 
can, in partea sa cea mal latá in cáutarea ,Tárimului 
Nernuririi si al Vesnicei Odihne”, Ei le-au spus spaniolilor 
povesti stranii cu orase serni-imaginare, burdusite cu aur; 
povestile lor, colorate cu accente personale, au aprins 
imaginatia spaniolilor si au determinat in mare másura 
nefericitele expeditil ale lui Pedro de Ursua, pretinsul 
cuceritor al Eldorado-ului, Spaniolii si indienii erau in 
cáutarea aceleiasi himere, deosebirea principalá fiind 
aceea cá indienii aspirau la fericirea eterna, in timp ce 
spaniolii doreau sá cistige, cu pretul unor mari suferinte, 
mijloace in vederea unei fericiri trecátoare. 


Nimuendaju a adunat o foarte bogatá docu- 
mentatie despre aceste fabuloase peregrinári ale 
triburilor guarani in cáutarea ,Tárii-unde-Rául- 


ν 


20 Altíred Métraux, .Les Messies de L'Amiérique du Sud". 
Archives de Sociologie des Religions, 4 (1957): 108-112. 
Pentru textul de referinta, v.p. 151. 

21 Egon Schaden, ,Der Paradiesmythos im Leben der 
Guarani - Indianer”, Staden-Jahrbuch, 3 (Sao Paulo, 1955): 
151-162. Vezi p. 151 pentru textul de referintá, 

22 Alfred Métraux, ,Les Messies”, p. 109. 
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nu-existá”. Alfred Métraux si Egon Schaden, mai 
apoi, au completat si detaliat aceste informatii.?3 
Aceastá cáutare colectivá a Raiului s-a prelungit 
timp de patru secole, si poate fi fáará indoialá 
clasificatá printre cele mai singulare fenomene 
religioase ale Lumii Noi. Intr-adevár, miscárile 
descrise de Nimuendaju in 1912 continua si azi, 
dar numai un singur trib guarani, anume mbúá, 
mai cautá si acum Raiul spre est. Altii cred cá 
Raiul se gáseste in centrul pámintului sau la 
zenit.21 

Vom mai avea ocazia sá ne intoarcem asupra 
diverselor localizári si topografii ale Paradisului. 
Pentru moment, sá semnalám o caracteristicá a 


23 Curt Nimuendaju, ,Die Sagen von der Erschaffung und 
Vernichtung der Welt als Grundlagen der Religion der 
Apapocuva-Guarani", Zelischrift ΚΓ Ethnologie, 46 (1914): 
284-403; Alfred Métraux, .Migrations historiques des Tupi- 
Guaranis”, Joumal de la Société des Américanistes, n.s, 19 
(1927): 1-45, Alfred Métraux, The Guarani”, Bureau of 
American Ethnology, Bulletin 143: Handbook of South 
American Indians, 3 (1948): 69-94; Alfred Métraux, ,The 
Tupinamba", ibid., pp. 95-133: Alfred Métraux, Religions et 
magies d'Amérique du Sud (Paris, 1967) pp. 11-41; Egon 
Schaden, ,Der Paradiesmythos im Leben der Guarani- 
Indianer” (cf. nota 21); Egon Scahaden, Aspectos funda- 
mentais da cultura guarani, Universidade de Sáo Paulo, 
Faculdade de Filosofia. Ciencias e Letras, Boletin no. 188, 
Sao Paulo, 1954, p. 185-204: id, .Der Paradiesmythos im 
Leben der Guarani-Indianer”, 200Xth International Congress 
of Americanists (Cambridge, 1952) pp. 179-186. Cf. de 
asemeni Maria lsaura Pereira de Queiroz”, L'influence du 
milleeu social inteme sur les mouvements messianiques 
brésiliens”, Archives de Sociologie des Religions, 5(1958): 
3-30; Wolgang H. Lindig, .Wanderungen der Tupi-Guarani 
und Eschatologie der Apapocuva-Guarani”, in Wilhelm E. 
Múhlmann. Chillasmus und Nativismus (Berlin, 1961), pp. 
19-40; René Ribeiro, .Brazilian Messianic Movements”, in 
Millenial Dreams, ed. Thrupp, pp. 95-69, 

2 Schaden, .Der Paradiesmythos”, p. 152, si Aspectos 
Jundamentais, p. 186. 
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religiei triburilor tupi-guarani: rolul considerabil 
detinut de samani si profeti. Ei sint aceia care, in 
urma unor visuri si viziuni pe care le-au avut, au 
declansat si au condus expeditiile spre Tara-unde- 
Rául-nu-existá, Chiar si in triburile care nu erau 
devorate de dorinta cáutárii Paradisului, samanii 
reusiserá sá ráscoleascá toatá populatia tribu- 
rilor, folosind in nararea viselor si extazelor lor 
anumite imagini tipic paradisiace. Un iezuit din 
secolul al XVI-lea scria cu privire la tribul 
tupinamba: 


Samanii li conving pe indieni sá nu munceascá, sá nu 
' meargá pe cimp, fágáduindu-le cá recoltele vor creste 
singure, οὔ hrana nu va fi sárácácioasá. ci le va umple 
colibele, si cá hirletele vor incepe sá sape singure, cá 
sagetile vor vina singure in folosul proprietarilor lor si cá 
'numerosi dusmani vor fi prinsi de la sine. Ei mai propo- 
váduiesc ideea cá batiínii vor redeveni tineri, 


Recunoastem aici sindromul paradisiac al 
Virstei de Aur. Ga sa-i grábeascá sosirea, indienii 
renuntau la toate activitátile profane si dansau Zi 
si noapte, indemnati de profetii lor. Asa cum vom 
vedea mai: incolo, dansul este pentru ei cel mai 
eficace mijloc de a atinge extazul sau, cel putin, 
de a se apropia de zei. 

Mai mult decit alte populatii arhaice, tupi-gua- 
ranii sint avizi sá primeasca revelatiile venite de 
la fiintele supranaturale prin intermediul viselor 
samanilor. Si, tot astfel, mai mult decit triburile 
invecinate, tupi-guaranii au fácut tot posibilul sá 
ráminá permanent in contact cu lumea suprana- 
turalá ca sá poatá primi, cind va veni timpul, 


25 Citat de Métraux, ,Les Messies”, p.108. 
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instructiunile indispensabile pentru a ajunge ἴῃ 
Paradis. De 'unde vine aceastá αἰ de singulará 
sensibilitate religioasá, aceastá obsesie a Paradi- 
sului, aceastá teamá cá nu vor intelege la timp 
mesajul divinitátii si spaima de riscul, subsec- 
vent, de a pieri intr-o catastrofá cosmicá imi- 
nentá? 


Sfirsitul lumii 


Ráspunsul la aceastá intrebare ni-1 dau miturile. 
In toate mitologiille triburilor guarani supra- 
vietuind incá in Brazilia, emistá traditia potrivit 
cáreia pámintul anterior a fost distrus de un foc 
sau un potop, si dezastrul se va repeta intr-un 
viitor mai mult sau mai putin indepartat. 
Credinta intr-o catastrofá viitoare este insá rará 
la alte grupuri tupi.?8 Putem considera aceasta 
drept o influentá crestina? Nu in mod necesar. 
Idei similare au fost atestate la multe alte popu- 
latii arhaice. Si, ceea ce este mai important, in 
anumite cazuri este dificil de precizat dacá dezas- 
trul cosmic a avut loc numai in trecut sau dacá 
se va repeta si ἴῃ viitor; aceasta deoarece 
gramatica limbilor respective nu face distinctie 
intre trecut si viitor.27 Ín sfirsit, trebuie sá ne 


26 Schaden, Aspectos fundamentais, p. 187, Credinta intr-o 
catastrofá viitoare este atestatá la populatiile txiriguano 
(Métraux); mundurukú (R.P. Albert Kruse, Anthropos [19511, 
p. 922): tukuna (Nimuendaju, The Tukuna [Berkeley and Los 
Angeles, 1952], pp. 137-139). 

27 Cf. Mircea Eliade, Myth and Reality (New York. 1963), 
PP.55 5. urm. 
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amintim un mit tukuma dupá care viitoarea cata- 
strofá va fi opera eroului cultural Dyoi. Acesta 
este miniat de alterarea traditiilor tribului dato- 
ritá contactului cu crestinii albi. Aceastá credintá 
este comparabilá partial cu cea a guaranilor. Or, 
este greu sá credem cá un mit care anuntá un 
sfirsit iminent al lumii ca urmare a influentei 
culturale a albilor ar fi de origine crestiná. 

Oricum ar fi, nu toate triburile guarani isi imagi- 
neazá la fel sfirsitul lumii. Cei din tribul mbiá 
asteaptá un potop iminent, ori un foc de proportii 
cosmice, ori un intuneric adastind la nesfirsit 
peste pámint. Pentru populatiile nandeva, catas- 
trofa finalá va fi provocatá de explozia pámintu- 
lui, conceput ca un disc. Ín sfirsit, kaiová 15] ima- 
gineazá cá sfirsitul lumii va fi provocat de niste 
monstri, cai zburátori si maimute vinind cu sageti 
de vápaie.28 Trebuie sá arátám cá reprezentarea 
si cáutarea Paradisului sint in legátura directá cu 
teama de o catastrofá apropiata. Migratiile au fost 
declansate de dorinta si de speranta de a atinge 
Tara-unde-Rául-nu-emistá, inainte de instalarea 
apocalipsei. Numele pe care triburile guarani le 
dau Paradisului contin ideea cá acesta este sin- 
gurul loc in care esti ferit de nimicirea universala, 
Nandevú 1] numese yuy-ñomi mybré, ,tara unde 
te ascunzi”; altfel spus, locul unde gásesti refugiu, 
in timp de catastrofá. El se: mai numeste yuy- 
mará-ey, ,Tara-unde-Rául-nu-emistá”, sau mai sim- 
plu yvay, ,Cerul*. Paradisul este locul unde nu te 


28 Schaden, Aspectos fundamentais, p. 187; ,Der Para- 
diesmythos”, pp. 152-153 (cf. n. 2); XXXth International 
Congress of Americanists, p. 180 (cf. n. 23). 
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temi -- si locuitorii lui nu cunosc nici foamea, nici 
boala, nici moartea,?29 

Vom reveni indataá la structura Paradisului si a 
mijloacelor de a accede la el. Dar, mai intíi, vom 
lua in considerare motivele pentru care, potrivit 
guaranilor, va avea loc, in chip inevitabil, sfirsitul 
lumii. Contrar credintei foarte ráspindite, impar- 
tásite atit de iudaism cit si de crestinism, sfirsi- 
tul lumii nu decurge in mod necesar din existenta 
pacatelor. Pentru guarani, omenirea, precum si 
pámintul insusi au obosit si doresc odihna. 
Nimuendaju crede cá ideile indienilor apapocuva 
privind nimicirea lumii sint produsul a ceea ce el 
numeste ,pesimismul indian“.3% Unul din infor- 
matorii lui ii spunea: ¿Azi pámintul este bátrin si 
semintia noastrá nu se va mai inmulti. Vom merge 
58-1 vedem din nou pe cei morti, va cádea intu- 
nericul, lilieci ne vor atinge cu aripile, si toti citi 
ne mai aflám pe pámint ne vom gási sfirsitul.“31 O 
obosealá cosmicá, o epuizare universaláa fosneste 
mm. aceste cuvinte. Nimuendaju inregistreazá si 
experientele. extatice ale unui saman: ἴῃ clipa 
extazului, in prezenta zeului suprem, Nanderu- 
vuvu, a auzit Pámintul implorindu-] pe Dumne- 
zeu sá puná capat creatiilor sale, ,Sint ostenit”, 
geme Pámintul. ,Sint imbuibat cu cadavrele pe 
care le-am inghitit. Lasá-ma sá ma: odihnesc. 
Tatá. Si apele il implorau pe Creator sá le dea 
odihna, si arborii... si tot asa Natura intreaga. “32 


29 Schaden, Aspectos fundamentais, p. 189. 
30 Curt Nimuendaju, ,Die Sagen”, p. 335. 

31 Ibid,, p. 339. 

32 Ibid., p. 335. 
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Rareori se intilneste in literatura etnogralicá o 
atit de emotionantá expresie a oboselii cosmice si 
a nostalgiei dupá odihna finalá. Este adevárat cá 
indienii intilniti de Nimuendaju in 1912 erau 
istoviti de trei sau patru secole de pelerinaj si de 
dans continuu in cáutarea Paradisului. Nimuen- 
daju crede cá ideea de sfirsit al lumii este autoh- 
toná si neaga posibilitatea unei eventuale influ- 
ente crestine. El considerá pesimismul guaranilor 
drept unul din rezultatele conchistei portugheze, 
consecinta, mai ales, a terorii dezlántuite de 
vinátorii de sclavi. Unii cercetátori au pus recent 
la indoialá interpretárile lui Nimuendaju.33 Ne-am 
putea intr-adevár intreba dacá nu cumva ceea ce 
Nimuendaju numeste ,pesimismul indian* nu-si 
are rádacinile intr-o credintá extrem de ráspinditá 
printre primitivi. si care s-ar putea rezuma astfel: 
lumea decade prin simplul fapt cá existá si tre- 
buie periodic regenerata, altfel spus, creatá din 
nou; sfirsitul lumii este, asadar. necesar, pentru 
ca o nouá. creatie sá aibá loc,3* 

Este probabil cá o credintáa asemanátoare era 
impartásitá de apapocuva-guarani inainte de 
cucerirea portughezá si de propaganda crestiná. 
Ciocnirea cu conchistadorii trebuie desigur sá fi 
agravat si intensificat dorinta de a scápa de o 
lume de mizerie si de suferinte — dar nu socul 
cuceririi portugheze a creat aceastá dorintá. Ca 
multe alte populatii arhaice, guaranii doreau sá 
tráiascá intr-un cosmos púr, proaspát, bogat si 
binecuvintat. Paradisul cáutat de ei este Lumea 


33 Vezi, de exemplu, Lindig, ,Wanderungen der Tupi- 
Guarani”, p. 37. 
34 Cf. Eliade, Myth and Reality, pp. 54. s. urm. 
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restauratá in frumusetea si gloria ei primordiala. 
»Tara-unde-Rául-nu-emistá” sau casa lui Nande 
(,¡Bunica Noastrá”) se aflá aici pe pamint: ea este 
situatá dincolo de ocean sau in centrul pámintu- 
lui. Este greu accesibilá, dar este in lumea 
aceasta. Desi este intr-o oarecare másurá supra- 
naturalá -- pentru cá poseda dimensiuni suprana- 
turale (de pildá, imortalitatea) -- Tara-unde-Rául- 
nu-existáa nu apartine Lumii de Dincolo. Nu se 
poate spune nici chiar cá e invizibilá; pur si sim- 
plu este ascunsá. Acolo nu se ajunge -- mai precis 
nu se ajunge numai - in spirit, ci si in came si 
oase. Expeditiile colective intreprinse in cáutarea 
Paradisului aveau exact scopul acesta: sá ajungá 
in Tara-unde-Ráaul-nu-exMistá, inainte de distru- 
gerea lumii, sá se instaleze in Paradis si sá se 
bucure de o existentá beatifica, “in timp ce cosmo- 
sul istovit si ne- regenerat isi asteapta violentul 
sfirsit. 


Tara-unde-Ráaul-nu-existá 

Paradisul guaranilor este o lume deopotriva realá 
si transfiguratá, in care viata se desfásoará dupá 
un model cunoscut guaranilor, dar in afara 
Timpului si a Istoriei, adicá fárá sárácie si boli, 
fárá nedreptáti si pácate, si fárá bátrinete. Acest 
Paradis nu este de domeniul ,spiritualului”. Dacá 
azi, potrivit credintei anumitor triburi, nu se 
poate ajunge acolo decit dupá moarte, adicá .in 
spirit* in vremurile vechi oamenii aveau acces la 
rai in concreto. Paradisul are deci un caracter 
paradoxal: pe de o parte, el reprezintá contrariul 
lumii de aici puritatea, libertatea, fericirea, 
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nemurirea etc., pe de alta, el este concret -- ¡.e. nu 
este ,spiritual* -- si face parte din lumea aceasta, 
pentru cá are o realitate si o identitate geograficá. 
Cu alte cuvinte, pentru indienii tupi-guarani, 
Paradisul inseamná lumea purá si perfectá a 
,»Inceputurilor*, atunci cind de-abia iesise din 
miinile Creatorului si cind strámosii. insisi ai 
triburilor de azi tráiau laolaltá cu zeii si cu eroii. 
Intr-adevár, mitul originar al Paradisului nu vor- 
bea decit despre un fel de Insulá a Fericitilor, in 
mijlocul oceanului, unde moartea nu era cunos- 
cutá si la care se ajungea printr-o funie sau 
altceva asemánátor. (Sá notám, in trecere, cá 
imaginile funiei, lianei sau scaárii sint frecvent 
folosite ca sá exprime trecerea de la un mod de 
emistentá la altul, de la o lume profana la una 
sacrá.) La inceput era cáutata Insula fabuloasa in 
scopul de a atinge nemurirea si de a tinde sá se 
tráaiascá in comuniune spiritualá cu zeii, nu era, 
asadar, cáutat Paradisul ca un refugiu in fata 
unei catastrofe cosmice iminente.35 Transfor- 
marea apocalipticá a mitului Paradisului a avut 
loc mai tirziu. probabil ca rezultat al influentei 
iezuite9 , ori pur si simplu pentru cá guaranii, ca 
atitea alte popoare primitive, au realizat ideea cá 
lumea a imbátrinit si cá trebuié distrusá si creatá 
din nou. 

Conceptia fundamentalá a religiei guaranilor — 
conceptie din care, de altfel. derivá certitudinea 


35 Aspectos fundamentais, p. 188. 

36 ln cele mai recente articole publicate (.Der Para- 
diesmythos," p. 153 si XXXth International Congress of Ame- 
ricanists, p. 181), Egon Schaden considerá cá transformarea 
apocalipticá a mitului Paradisului se datoreazá, probabil, 
influentei iezuite. 
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cá se poate accede in concreto la Paradis - este 
sintetizatá in termenul de aguydjé. Acest cuvint 
poate fi tradus prin ,fericire suprema”, ,perfecti- 
une” si ,victorie”. Pentru guarani, aguydjé consti- 
tuie scopul si obiectivul oricárei existente ome- 
nesti. A dobindi aguydjé inseamná a cunoaste de 
o manierá concretá fericirea paradisiacá intr-o 
lume supranaturalá. Dar aceastá lume suprana- 
turalá este accesibilá nu dupá moarte, ci in 
timpul vietii, si este accesibilá oricárui membru al 
tribului, cu conditia de a urma codul religios si 
moral traditional. 

Gratie lucrárilor recente ale lui Schaden, dis- 
punem acum de informatii destul de precise 
privind reprezentarea Paradisului la  diferite 
populatii guarani.37 Astfel, de exemplu, la indienii 
nandeva existá douá conceptii distincte: una 
specificá nandevilor care au inceput de multá 
vreme migratiile si n-au reusit sá gáseascá Tara- 
unde-Rául-nu-existá; alta apartine exclusiv nan- 
devilor care n-au pomit in aseinenea cálátorii. Cei 
care au cáutat Paradisul fárá sá-l1 gáseascá -- si 
care si-au incetat vagabondajul cu numai vreo 
zece ani ἴῃ urmá cind au ajuns la malul ocea- 
nului - nu mai cred cá Paradisul se aflá dincolo 
de ocean. Ei 1] situeazá la zenit si cred cá nu il pot 
atinge iainte de a muri. . 

Alte populatii nandeva, care nu au purces intr-o 
asemenea cálátorie cátre ocean, cred cá lumea 
este menitá nimicirii prin foc, dar catastrofa nu e 
consideratá iminentá. Locul de refugiu este Para- 
disul, conceput ca un fel de Insulá a Fericitilor in 


37 Schaden, Aspectos fundamentais, pp. 189 s.urm., .Der 
Pardiesmythos”. pp. 154 5. unm, (cf, n, 21). 
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mijlocul oceanului. Dacá practicá anumite ritua- 
luri, in special dansuri si cintece, omul poate atinge 
Insula in came si oase, adicá inainte de ai veni 
moartea. Trebuie stiut drumul - dar azi ateastá 
cunoastere este aproape cu desavirsire pierdutá. 
In vechime, se putea gási calea pentru cá oamenii 
aveau depliná incredere in Nanderykey, eroul civi- 
lizator; acesta venea el insusi in intimpinarea 
oamenilor si 1i cáláuzea cátre Insula Paradisului. 
Azi, Paradisul se poate dobindi numai ,in spirit”, 
dupá moarte. 

Potrivit informatiei fumizate de un saman 
(nandeny lui Egon Schaden, Insula paradisiacá 
sseamáná mai mult cu cerul decit cu pámintul”. 
Ín mijlocul ei existá un lac mare si in mijlocul 
lacului o cruce inaltá. (Crucea reprezintá foarte 
probabil o influentá crestiná — dar Insula si Lacul 
tin de mitologia autohtoná.) Insula este bogatá in 
fructe si locuitorii ei nu muncesc, ci isi petrec 
timpul dansind. Ei nu mor niciodatá. Insula nu 
este tárimul mortilor. Sufletele celor decedati ajung 
aici, dar nu se instaleazá, ci isi continuá cálá- 
toria. Ín timpurile strávechi se ajungea usor pe 
Insulá. Dupá altá informatie, culeasá tot de Scha- 
den, marea se retrágea in fata celor care aveau 
credintá si forma un pod pe care acestia puteau 
trece. Ín Insulá nimeni nu murea. Ea era cu. 
adevárat un “tárim sacru“.38 

Si mai interesantá este reprezentarea Paradisu- 
lui la indienii mbúá, singurul grup guarani care 
continuá si azi sá se indrepte spre litoral, in cáu- 
tarea Tárii-unde-Rául-nu-existá. Dintre toate popu- 
latiile guarani, la indienii mbúá mitul Paradisului 


38 Schaden, Aspectos fundamentais, p. 192. 
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joacá rolul cel mai important. Acest lucru este 
deosebit de semnificativ, deoarece mbuúá nu au 
suferit deloc influenta iezuitilor.39 Paradisul indi- 
enilor mbúá nu este conceput drept un adápost 
sigur impotriva cataclismului viitor. El este o grá- 
diná fabuloasá, bogatá in fructe si in vinat. In Para- 
dis se ajunge ducind o viatá dreaptá si credin- 
cioasá in conformitate cu prescriptiile traditionale. 


»Calea” cátre Zei 


La al treilea grup guarani, indienii kaiová, care, 
cu numai citeva decenii in urmá, cálátoreau incá 
spre Atlantic, existá aceastá particularitate: impor- 
tanta Paradisului creste in perioadele de crizá. In 
aceste perioade, indienii kaiová danseazá Zi si 
noapte, fará incetare, cta sá grábeascá nimicirea 
lumii si sá dobindeascá revelatia drumului care 
duce in ,Tara-unde-Rául-nu- -existá". Dansul, reve- 
latia, calea spre Paradis - aceste trei realitáti 
religioase sint solidare; ele caracterizeazá, de alt- 
fel, toate triburile guarani, si nu numai grupul 
kaiová. Imaginea si mitul ,cáii” — adicá trecerea 
din lumea de aici in lumea sacrá -- joacá un rol 
considerabil. Samanul (nandeny este un specia- 
list al ,drumului”: el este cel care primeste in- 
structiunile de ordin supranatural care il imputer- 
nicesc sá cáláuzeascá tribul in prodigioasa sa 
cálátorie. In mitul tribal al nandevilor, Mama 
Primordialá a parcurs ea insási drumul cind a 
plecat in cáutarea Tatálui Gemenilor. Ín cursul 
rugáciunii, sau dupá moarte, in timp ce strábate 


39 Ibid., p. 195. 
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regiunile cerului, sufletul urmeazá acelasi .,drum*, 
tainic si paradoxal, adicá natural si supranatural, 
totodata. 

Indemnati de Egon Schaden sá schiteze acest 
prestigios ,drum", kaiovii au desenat calea pe 
care o urmeazá samanul in desele sale calatorii 
spre cer.*% Toate populatiile guarani se autodenu- 
mesc tapedja, adicá ,poporul de pelerini si dru- 
meti”. Dansurile nocturne sint insotite de ruga- 
ciuni, si toate aceste rugáciuni nu sint altceva 
decit ,cai” de ajungere la zei. ,Fárá un drum”, i-a 
marturisit lui Schaden unul din informatori, ,nu 
se poate atinge locul dorit*.4 Astfel, pentru 
indienii kaiová, ,drumul* spre lumea zeilor este 
simbolizat de intreaga lor viatá religioasá. Omul 
are nevoie de un ,drum* ca sá comunice cu zeii si 
sá-si implineascá destinul. Numai in epoci de 
crizá, cáutarea acestui ,drum” este incárcat cu 
elemente  apocaliptice. Dar  atunci,  indienii 
danseazá zi si noapte ca sá alle de urgentá 
,Arumul* spre Paradis. Ei danseazá frenetic, caci 
sfirsitul lumii este aproape si salvarea se aflá 
doar in Paradis. Dar si in restul timpului, in 
perioade mai putin dramatice, ,drumul” continuá 
sá joace un rol central in viata guaranilor. Un 
guarani considerá cá si-a implinit misiunea pe 
pámint numai cáutind si urmind drumul care 
duce linga zei. 


Originalitatea mesianismului guarani 


Sa incheiem aceastá scurtá prezentare a mesia- 
nismului guarani cu citeva consideratii mai gene- 


30 Ibid.. p. 199. 
41 Ibid, 
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rale. Vom observa, in primul rind, cá spre deose- 
bire de miscárile profetice ale triburilor nord-ame- 
ricane, mésianismul guarani nu este consecinta 
socului cultural produs de invazia europenilor si 
de dezorganizarea structurilor sociale.*2 Mitul si 
cáutarea Tárii-unde-Rául-nu-existá erau prevá- 
zute in mitologia tupi-guaranilor mult inainte de 
venirea portughezilor si a primilor misionari cres- 
tini, Contactul cu conchistadorii a exacerbat cáu- 
tarea Paradisului, i-a dat caractérul urgent si 
tragic -- sau chiar pesimist -- al unei fugi disperate 
din fata unei catastrofe cosmice iminente, dar nu 
contactul cu conchistadorii a determinat cáutarea 
insási. Ín plus, nu avem de-a face aici cu triburi 
in pliná crizá de aculturatie, ca in cazul indienilor 
din America de Nord, care vreme de douá secole 
au fost zguduiti periodic de miscári profetice si 
mesianice. Cultura si societatea guaranilor nu era 
nici dezorganizatá, nici hibridizatá. 

Acest fapt nu este lipsit de importantá pentru 
intelegerea fenomenelor profetice si mesianice, in 
general. Importanta contextului istoric, social si 
economic in aparitia si ráspindirea miscárilor 
mesianice, a fost, pe buná dreptate, subliniata. 
Oamenii asteaptá sfirsitul lumii, sau o reinnoire 
cosmicá, sau Virsta de Aur, mai ales in perioade 
de crize profunde; ei vestesc iminenta Paradisului 
pámintesc ca sá se apere de disperarea produsá 
de sárácia extremá, de pierderea libertátii si de 
colapsul tuturor valorilor traditionale. Dar exem- 
plul tupi-guaranilor demonstreazá cá intregi 
comunitáti au fost impinse sá caute Paradisul — si 


22 Cf. de Queiroz, ,L'influence du milieu social interne”, 
pp. 22 5. urm, 
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sá-1 caute timp de secole - fárá impulsiunea 
crizelor sociale. Asa cum am arátat deja, acest 
Paradis nu este intotdeauna conceput ca Oo Lume 
de Dincolo pur ,spiritualá*; el apartine lumii 
acesteia, unei lumi reale transformate prin 
credintá. Guaranii doreau sá traiascá asa cum 
trájserá strámosii lor mitici la inceputul lumii -- in 
termeni iudeo-crestini, sá tráiascá asa cum a tráit 
Adam, inainte de cádere, in Paradis. Aceasta nu e 
Oo idee absurdá si singulará. La un anumit 
moment din istoria lor, multe alte popoare primi- 
tive au crezut cá era posibil sá se intoarcá peri- 
odic la primele zile ale Creatiei, cá era posibil sá 
tráiesti intr-o lume auroralá si perfectá, asa cum 
fusese lumea inainte de a fi fost devoratá de Timp 
si desfiguratá de Istorie. 


7 


Initierea si lumea moderna 


Ín cáutarea unei definitii 


Termenul de initiere, in sens general, denotá un 
ansamblu de rituri si de instructiuni orale, al 
cáror scop este sá producá o modificare radicalá 
in statutul social al persoanei initiate. Ín termeni 
filozofici, initierea este echivalentá cu o mutatie 
ontologicá a conditiei existentiale. La capátul incer- 
cárilor sale, novicele apare ca o fiintá total trans- 
formatá: el a devenit un altul. Ín general vorbind, 
existá trei categorii sau tipuri de initiere.! 


Acest capitol reprezintá traducerea si revizuirea unui articol 
intitulat initial ,L'Initiation et le monde moderne” (O 1965 
Mircea Eliade), si apárut in Jnitiation, ed. C. J. Bleeker 
(Leiden, 1965), pp. 1-14. Voluntd este o culegere de 
comunicári prezentate la un simpozion asupra initierii care 
s-a tinut la Strasbourg, in septembrie 1964, Invitat sá tin 
conferinta introductivá pe tema initierii, am decis sá prezint 
ín primul rínd functia si sensul initierii in societátile arhaice 
si traditionale si apoi sá examinez progresele marcate de 
cercetárile recente, trecind in revistá in special contributiile 
psihologilor, ale istoricilor οὐ] τ si criticilor literari. 
Convingerea mea este cá studiul acestui complex fenomen 
desemnat prin tenmmenul de initiere ilustreazá in mod 
exemplar avantajele colaborárii intre savanti apartinind unor 
discipline diferile, 

'Vezi Mircea Eliade, Birth and Rebirth (New York, 1958), 
(trad. francezá: Naissances mystiques. Essai sur quelques 
types d'initiation [Paris, 1959)). 
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Prima categorie cuprinde ritualurile colective a 
cáror functie este sá efectueze tranzitia de la copi- 
lárie sau adolescentá la starea adultá, ritualuri 
care sint obligatorii pentru membrii unei anumite 
societáti. Literatura etnologica desemneaza aceste 
ritualuri cu termenii de ,ritualuri de pubertate“, 
,¡nitieri tribale* sau ,initieri intr-o grupa de - 
virsta”. 

A doua categorie include toate tipurile de ritua- 
luri de intrare intr-o societate secretá, intr-un 
Bund sau intr-o confrerie. Aceste societáti inchise 
sint rezervate unuia din sexe si sint extrem de ge- 
loase in ceea ce priveste secretele lor. Majoritatea 
lor sint masculine, constituind confrerii secrete 
(Mánnerbúnde), dar existá si societáti feminine. 
Totusi, in lumea anticá mediteraneana si in Orien- 
tul Apropiat, Misterele erau accesibile pentru 
ambele sexe. Desi sint de un tip oarecum diferit, 
putem totusi clasifica Misterele greco-orientale in 
rindul confreriilor secrete. 

In fine, a treia categorie de initiere este tipul ce 
se caracterizeazá prin vocatia mistica. La nivelul 
religiilor primitive, vocatia este aceea a vraciului 
sau a samanului. Un aspect specific al acestei a 
treia categorii este importanta expetientei perso- 
nale. As putea adáuga cá initierile intr-o societate 
secretá si acelea de tip samanic au multe in 
comun. Ceea ce le deosebeste, in principiu, este 
elementul extatic, foarte important ἴῃ initierea 
samanicá. As mai putea adáuga cá existá un nu- 
mitor comun in toate aceste categorii de initiere 
care face ca, dintr-un anume punct de vedere, 
toate initierile sá se asemene. 


Initierea si lumea moderna / 179 


Riturile de pubertate 


Initierea tribalá introduce novicele in lumea 
valorilor spirituale si culturale si il face membru 
responsabil al comunitátii. Tinárul invatá nu 
numai modurile de comportament, tehnicile si 
institutiile adultilor, ci si miturile si traditiile 
sacre ale tribului, numele zeilor si istoria faptelor 
lor, mai ales, el aflá legáturile mistice dintre tribul 
lor si fiintele supranaturale, asa cum au fost 
aceste relatii intemeiate la inceputul timpului. 
Intr-un mare numaár de cazuri, riturile de puber- 
tate implicá, intr-o formá sau alta, revelarea 
secretelor sexualitátii. Pe scurt, prin initiere, 
candidatul depáseste modul ,natural* - acela al 
copiláriei — si capátá acces la modul cultural, 
adicá este introdus in valorile spirituale. ἴηι multe 
cazuri, cu ocazia riturilor de pubertate, intreaga 
conte este regeneratá religios, deoarece 
riturile initiatice sint repetitii ale actiunilor sávir- 
site in timpurile mitice de fiintele supranaturale. 
Orice initiere de virstá comportá un anumit 
numár de incercari si tesie mai mult sau mai 
putin dramatice: separarea de mama, izolarea in 
haátisul pádurii sub supravegherea unui ἰη- 
structor, interdictia de a minca hraná animala si 
anumite vegetale, extragerea unui dinte din fatá, 
circumcizia (urmatá in unele cazuri de subin- 
cizie), lásarea de singe etc. Arátarea neasteptatá a 
obiectelor sacre (bull-roarers, imagini ale fiintelor 
supranaturale etc.) constituie si ea un test ini- 
tiatic. Ín multe cazuri. initierea de pubertate 
implica o moarte ritualá urmatáa de o ,inviere* sau 
o renastere”, Ín unele triburi australiene extrage- 
rea unui incisiv simbolizeazá deja ,moartea* neofi- 
tului; aceeasi semnificatie este si mai evidenta in 
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cazul circumciziei. Novicii, izolati in hátisul pádu- 
rii, sint asimilati cu duhurile mortilor: ei nu se 
pot servi cu miinile si trebuie sá-si apuce hrana 
direct cu gura, asa cum se presupune cá proce- 
deazá mortii. Citeodatá sint vopsiti in alb, semn 
cá s-au transformat in stafii. Colibele in care stau 
izolati reprezintá trupul unui monstru 5811 al unui 
animal acvatic: novicii sint socotiti ca inghititi de 
un monstru si rámin in pintecul acestuia piná 
cind sint ,náscuti din ποι“ sau ,inviati”. Caci 
moartea initiaticá este interpretatá fie ca un des- 
census ad inferos, fie ca un regressus ad uterum, 
si ,invierea” este uneori inteleasá ca o ,renastere”. 
In numeroase cazuri, neofitii sint ingropati sim- 
bolic, sau pretind cá si-au uitat viata anterioará, 
legáturile de familie, numele si limba si trebuie sá 
invete totul din nou. Uneori, incercárile initiatice 
ating un grad inalt de cruzime. 


Societáti secrete 


Chiar la niveluri arháice de culturá (de exemplu, 
in Australia) initierea de pubertate comportá grade 
si trept2 deosebite. In asemenea cazuri, istoria 
sacra este dezváluitáa numai treptat. Adincirea 
experientei si cunoasterii religioase cere o vocatie 
specialá sau o inteligentá si o vointá iesite din 
comun. Acest fapt explicá atit aparitia societátilor 
secrete cit si a confreriilor de samani si de vinde- 
catori magici. Riturile de intrare intr-o societate 
secretá corespund in multe privinte initierilor 
tribale: recluziune, incercari si torturi initiatice, 
,»moarte” si ,inviere”, impunerea unui nume nou, 
revelarea unei doctrine secrete, invátarea unei 
limbi noi etc. Putem remarca, insá, citeva inovatii 
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specifice societátilor secrete: rolul capital al secre- 
tului, cruzimea incercarilor initiatice, predomi- 
nanta cultului strámosilor (personificati prin 
másti) si absenta Fiintei Supreme din ceremo- 
nialul grupului. ἴῃ ce priveste Weiberbiinde (i. e. 
societátile de femei), initierea constá dintr-o serie 
de incercári specifice urmate de revelatii privind 
fertilitatea, zámislirea si nasterea. 

Moartea  initiaticá inseamná  atit  sfirsitul 
omului , natural”, acultural, cit si trecerea la un 
nou mod de existentá, acela al unei fiinte ,nás- 
cute in spirit”, adicá una care nu tráieste exclusiv 
intr-o realitate ,imediata”. Astfel, ,moartea* initia- 
ticá si ,invierea”* reprezintá un proces religios prin 
care initiatul devine altul, format dupáa modelul 
revelat de zei sau de strámosii mitici. Altfel spus, 
devine om real in másura in care seamáná cu o 
fiintá supraumaná. Interesul pe care il prezintá 
initierea pentru intelegerea mentalitátii arhaice se 
centreazá in special pe faptul cá ne aratá cá 'omul 
real — cel spiritual -- nu este dat, nu este rezul- 
tatul unui proces natural. El este ,fácut* de 
baátrinii maestri in concordantá cu modelele reve- 
late de fiintele divine in timpurile mitice. Acesti 
bátrini maestri formeazá elita spiritualá a socie- 
tátilor arhaice. Rolul lor principal este de a trans- 
mite noilor generatii o adincá intelegere a existen- 
tei si de a le ajuta sá 151 asume ráspunderea de 
,0ameni reali” si, ca urmare, de a participa activ 
la cultura tribului. Dar intrucit culturá, pentru 
societátile arhaice si traditionale, inseamná suma 
valorilor primite de la fiintele supranaturale, 
functia initierii poate fi rezumatá astfel: ea reve- 
leazá fiecárei noi generatii o lume deschisá spre 
transuman, o lume, am spune, ,transcendentalá* 
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Samani si vindecátori 


Ín ce priveste initierile samanice, ele constau in 
experiente de ordin extatic (vise, viziuni, transe) si 
dintr-o instructie efectuatá de spirite sau de 
bátrinii maestri samani [(comunicarea tehnicilor 
samanice, numele spiritelor si functia lor, mito- 
logia si. genealogia clanului, limbaj secret etc.). 
Uneori, initierea este publica si include un ritual 
bogat si divers: este cazul buriatilor, de pildá. Dar 
absenta unui ritual de acest tip nu implica 
nicidecum absenta initierii; aceasta poate foarte 
bine sá aibá loc in vis sau in experienta extaticá a 
neofitului. Ín Siberia si in Asia Centralá, tinárul 
care va deveni saman trece printr-o crizá psiho- 
paticá in timpul cáreia se crede cá este torturat 
de demoni si spirite care joacá rolul unor maestri 
de initiere. Aceste ,boli initiatice* prezintá in 
general urmátoarele elemente: (1) torturá si dez- 
membrare a corpului, (2) rázuirea cárnii si redu- 
cerea corpului la schelet, (3) inlocuirea viscerelor 
si innoirea singelui, (4) sederea pentru o vreme in 
infern unde neofitul este instruit de demoni si de 
spiritele samanilor morti, (5) urcarea la cer, (6) 
,Invierea”, adicá trecerea la un nou mod de exis- 
tentá: acela al unui om consacrat, capabil sá 
comunice personal cu zeii, demonii si spiritele. 
Un pattern oarecum analog existá in initierile 
vracilor vindecátori australieni. ? 

Putinele lucruri pe care le stim despre Eleusis 
si Misterele elenistice ne aratá cá experienta 


2 Vezi Mircea Eliade, Shamanism: Archaic Techniques of 

A (New York, 1964), pp. 33 5. urm., 110 5. urm.,, 508 5. 

Editie francezá, Le Chamanisme el les techniques 
arhiques de lextase, Paris 1951]. 
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centralá a initierilor comporta o revelatie privind 
moartea si invierea intemeitorului divin al cultu- 
lui. Gratie acestei'revelatii, neofitii cápátau acces 
la alt mod de eixstentá, superior, care le asigura 
mn acelasi timp un destin mai bun dupá moarte. 


Lucrári recente privind initierile 
la ,primitivi” 


Ar fi interesant sá trecem pe scurt in revista 
rezultatele dobindite in ultimii treizeci-patruzeci 
de ani de cercetárile diverselor categorii de ini- 
tiere. Nu vom incerta sá evaluám fiecare din 
contributiile importante publicate in aceastá peri- 
O0ada, nici nu vom discuta metodologiile lor impli- 
cite. Vom mentiona numai anumiti autori si: citeva 
titluri, ca sá exemplificáam orientarea actualáa a 
cercetarii in domeniu.:Din capul locului trebuie 
sá arátám ca. desi s-a publicat un numar consi- 
derabil de lucrári despre diversele tipuri specifice 
de initiere, existá prea putine studii in care com- 
plexul initierii sá fie tratat in toate manifestarile 
sale. Se pot cita lucrárile lui O.E. Briem, Les 
Sociétés secretes des Mysteres [(traducere fran- 
cezáa, 1941); W.E. Peuckert, Geheimiculte (1951): 
ΜΙ. Eliade. Birth and Rebirth (1958); Naissances 
mustiques (1959), si acum Frank ΝΜ. Young, 
Inittation Ceremonies (1965), si remarcile lui Geo 
Widengren la Simpozionu! de la' Strasbourg (in 
Initiation, ed, C. J. Bleeker, pp. 287-309). 

Aceeasi apreciere se poate face si despre cerce- 
lárile in domeniul initierilor ,primitive”, im gene- 
Tal. Ad, E. Jensen a publicat im 1933 o lucrare 
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sugestiva si controversatá, Beschneidung und 
Reifezeremonien bei Naturvólkem, R. Thurnwald 
un important articol privind riturile de renastere, 
iar, mai recent, citiva antropologi americani au 
reexaminat functiile ceremoniilor de pubertate.* 
Pe de altá parte, existá un mare numár de mono- 
grafii regionale. Deoarece nu putem cita toate 
aceste lucrári, vom mentiona, pentru Australia si 
Oceania, pe A, P. Elkin, Aboriginal Men of High 
Degree (1946), si pe R. M. Berndt, Kunapipi 
(1951); studiile lui F. Speiser*, R. Piddington* si 
D. F. Thomas ; articolele si cártile lui J. Layard”, 


riten”", Eranos Jahrbuch, 7 (1946): 321-328: vezi de asemeni 
E. M. Loeb, Tribal Initiation and Secret Societies, University 
of California Publications in American Archaeology and 
Ethnoloy, vol. XXV (Berkeley and Los Angeles, 1929), pp. 
249-288; J. W. M. Whiting, R. Kluckhohn si A. Anthony, 
»The Functions of Male [nitiation Ceremonies at Puberty*, in 
Readings in Social Psychology, ed. E. E. Maccoby, Theodor 
Newcomb si C. Hartley (New York, 1958), pp. 359-370; 
Edward Norbeck, D. Walker si M. Cohn, ,The Interprelation 
of Data: Puberty Rites”, American Anthropolegist, 64 (1964): 
463-485. 

% F, Speiser, .Uber Initiationen in Australien und Neu- 
Suinea”, in Verhandlungen der Natuwforschenden Gesellschaft 
in Basel (1929), pp. 56-258; ,Kulturgeschichlliche Betrach- 
tungen úber die Initiationen in der Súdsee”. Bulletin der 
Schweizerischen Gesellschaft fir Anthropologie und Ethno- 
logie, 22 (1945-1946): 28-61. 

5 Ralph Piddington, ,Karadjeri Initiation”, Oceania, 3 
(1932-1933): 46-87. 

6 Donald F. Thomson, ,The Hero-Cult, Initiation and 
Totemism on Cape York". The Journal of the Royal Anthro- 
pological Institute, 63 (1933): 453-537. Vezi de asemeni E. A. 
Worms, ,Initiationsfeiem einiger Kústen- und Binnenlands- 
támme in Nord-Westaustralien”, Annali Lateranensi, 2 
(1938): 147-174. y 

7 John W. Layard, Stone Men of Malekcula (Londra, 1942); 
“The Making of Man in Malekula”, Eranos Jahrbuch, 16 
(1948): 209 s. urm. 
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W. E. Múhlmanr* , E. Schlesier si C. A. Schmitz.9 
Pentru cele douá Americi vom cita lucraárile lui M. 
Gusinde!0, De Goeje!!, J. Haeckel!?, W. Múllerl3, 
si alti citiva; pentru Africa vom nota monografiile 
lui E. Johanssen, Mysterien eines Bantu-Volkes 
(1925), L. Bittremieux, La Société secrete des 
Bakhimba (1934) si A M. Vergiat, Les Rites 
secrets des primitifs del Oubangui (1936); lucra- 
rea lui Audrey 1. Richards asupra initierii fetelor 
la  populatille bemba, Chisungu (1956), si m 


8 W. E Múhlmann, Arioi und Mamaia (Wiesbaden, 1955). 

9 Erhard Schlesier, Die melanesische Geheimiculte (Gót- 
tingen, 1956). Vezi de asemeni C. A. Schmitz, .Die Initiation 
bei den Pasum am Oberen Rumu, Nordost-Neuguinea”, 
Zeitschrift [ὦ Ethnologie, 81 (1956): 236-246; ,Zum Problem 
des Balumúkultes*, Patdeuma, 6 (1957): 257-280. Dr. P. 
Hermann Bader, Die Reifefeiern bei den Ngadha ([Módling, n. 
d.); C. Laufer, ,Jugendinitiation uned Sakraltánze der Bai- 
ning”, Anthropos, 54 (1959): 905-938; P. Alphons Schaefer, 
«Zur Initiation im Wagi-Tali”, Anthropos, 33 (1938): 401-423, 
Hubert Kroll," Der lIniet. Das Wesen eines melanesischen 
Geheimbundes”, Zeitschrifi fúr BEthnologie, 70 (1937): 
180-220. 

1* M. Gusinde, Die Yamana (Módling, 1937), pp. 940 5. 
urm. 

11 C. H. de Goeje, Philosophy, Initiation and Myths of the 
Indian Guiana and Aejacent Countrtes”, Internationales 
Archiv fúr Ethnographie, 44(1943). Vezi de asemeni A. 
Métraux. .Les rites de'initiation dans le vaudou haitien”, 
Tribus, 4-5(1953-1955)]: 177-198; Le vaudou hattien (Paris, 
1958), pp. 171 s. urm. : 

12 Joseph Haeckel, ,Jugenedweihe uned Mánnerfest auf 
Feuerland”, Mitteilungen der Oesterreichischen Gesellschajfi 
Jfúr Anthropologie, Ethnologie und Práhistorie, 74-77(1947): 
84-114: ,Schutzgeistuche und Jugendweihe im westlichen 
Noredamerika”, Ethnos, 12(1947): 106-122; ,Initiationen und 
Geheimbúnde an der Nordwestkúste Nordamerikas", Mittei- 
lungen der Anthropologische Gesellschaft in Wien, 83(1954): 
176-190. 

13 Werner Muller, Die blaue Hútte (Wiesbaden, 1954); Welt- 
bild und Kult der Kwalciutl-Indianer (1955). 
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special volumele lui D. Zahan asupra initierilor 
bambara.1* , : 

Multumitá cercetárilor recente, avem acum 
informatii precise si uneori abundente privind 
ceremoniile de initiere la unele populatii primi- 
tive, ca de pildá lucrárile lui M. Gusinde asupra 
fuegienilor, ale lui Zahan si Audrey Richards 
despre unele triburi africane, ale lui Carl Laufer 
asupra ritualurilor baining, si ale lui Piddington, 
Elkin si Berndt despre scenariile initiatice ale 
australienilor. Pe de altá parte, intelegerea' diver- 
selor forme de initiere 5- imbunatátit notabil ca 
rezultat al analizelor clarificatoare ale lui Werner 
Múller, Múhlmann, Zahan si ale altora. 


Religiile de Mistere; societáti secrete 
la indo-europeni 


In ceea ce priveste religiile de Mistere, insá, luerá- 
rile publicate in vremea din urmá se caracteri- 
zeazá printrruun anume scepticism. A. Ὁ. Nock 
atrágea atentia in 1952 cá informatia noastrá cu 
privire la Misterele elenistice este tirzie si afectatá 
de influente crestine.13 In 1961, G. F, Mylonas 
declara in cartea sa Eleusis and Eleusinian 


14 Deminique-Zahan, Sociétés d'initiation bambara (Paris, 
1968). Vezi de aserneni Leopold Walk,” Inititionszeremonien 
und Pubertátriten der Súdaflrikanischen Stámme”, Anthropos, 
23 (1928): 861-966; M. Planquaert. Les Sociétés secretes 
chez les Bayaka (Louvain, 1930); E. Hildebrand, Die 
Gehembuúnde Westafrikas als Problem der Religionswissen- 
schafi (Leipzig, 1937); H. Rehwald, Geheimbúnde in Afrika 
(V tnchen, 1941). 

15 A. D. Nock, .Hellenistic Mysteries and Christian Sacra- 
ments”, Mnemosyne, 1952, pp. 117-213. Vezi bibliogra- 
liile'in Eliade, Birth and Rebirth, pp. 162 n. 15, 163 n. 16, 
164 n. 33. 
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Mysteries cá nu stim mai nimic despre riturile 
secrete, adicá despre adevaratele initieri in 
Mistere. Citeva noi contributii la intelegerea 
misterelor grecesti si elenistice au fost tinute la 
Simpozionul de la Strasbourg, iar recent Carl 
Kerényi a publicat o carte mai solida despre 
Misterele eleusine.!8 
In revansá, cercetarea a marcat progrese 
importante intr-un domeniu destul de neglijat 
inainte de 1930, anume in cazul riturilor de puber- 
tate si al societatilor secrete la diferite popoare 
indo-europene. E suficient sá mentionám lucrá- 
rile lui Lily Weiser (1927) si Otto Hoófler (1934) 
despre initierile germanice, monografiile lui G. 
Widengren si Stig Wikander asupra ritualurilor. si 
mitologiilor de initiere indo-iraniene, precum si 
contributiile lui Georges Dumézil la cercetarea 
scenariilor initiatice ale germanilor, -romanilor si 
celtilor, si ne vom da seama de progresele reali- 
zate,!? 58 adaugám cá in 1936, savantul clasicist 


ES cr. Blecker. Initiation, pp. 154-171, 222-231; C. Keré- 
nyi, Eleusis: Archetypal Image of Mother and Daughter (New 
York, 1967). 

17 Lily Weiser, Altgermanische Junglingsweihen und 
Méánnerbiinde (Baden, 1922); Otto Hol/ler, Kultische Geheim- 
búnde der Germanen (Frankfurt am Main. 1934); Geo Widen- 
gren, Hochgotiglaube im alten Iran (Uppsala, 1938), pp. 311 
s. urm., si ,Stand uned Aufgaben der iranischen Reli- 
gionsgeschichte”, Numen, 1 (1955): 16-83, in special pp. 65 
s. urm., Stig Wikander. Der arische Méánnerbund (Lund, 
1938); Georges Dumézil, Mi ythes et Dieux des Germains 
(Paris, 1939), pp. 79 s. urm. si Horace et les Curiaces (Paris, 
1942). Vezi de asemenií Alwyn Rees, Celtic Heritage (New 
York, 1961), pp. 246 5. urmm., precum si bibliografiile in 
Eliade, Birth and Rebirth, pp. 15-16, πη. 2, 4, 7-11. Marijan 
Molé era inclinat sá creada cá, cel putin in timpuri strávechi, 
traversarea Podului Cinvat era o proba initiaticá; vezi 
»Daena, le pont Cinvat et llnitiation dans le Mazdéisme”, 
Revue de UHistoire des Religions, 157 (1960): 155-185, in 
special p. 182. 
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W. F. Jackson Knight a publicat o micá mono- 
grafie, Ciimaean Gates (Oxford, 1936), in care a 
incercat sá identifice si sá articuleze elementele 
initiatice in cartea a sasea din Eneida. Recent, J. 
Gagé a studiat urmele unor initieri feminine in 
Roma anticá.!8 Strálucita: lucrare a lui H Jean- 
maire, Couroi et Couretes (1939), meritáa o men- 
tiune specialá. regretatul elenist a reconstituit 
convingátor scenariile initiatice din mitul lui 
Tezeu, din sárbátoarea Tesmoforiilor si din dis- 
ciplina spartaná a lui Lycurg. Demersul lui Jean- 
maire nu-a rámas izolat. A. Brelich a elucidat 
semnificatia initiaticá a curiosului obicei grecesc 
de a se incálta doar cu o singurá sanda.!? In 
plus, ín cartea sa Gli Eroi Greci (Roma, 1955), 
Brelich a reluat si a dezvoltat vederile lui Jean- 
maire despre initierile feminine si despre sem- 
nificatia ritualá a rátácirii lui Tezeu in labirint.?0 
De asemeni, Marie Delcourt a reusit sá descifreze 
citeva elemente initiatice din miturile si legendele 
lui Hefaistos.?21 

Mai recent, R. Merkelback ἃ publicat o lucrare 
importantá, Roman und Mysterium in der Antike 
(Múnchen si Berlin, 1962), in care a incercat sá 
arate cá romanele greco-romane Amor si Psyche si 
Ephesiaca sau Aethiopica sint ,Mysterientexte”, 


18 J. Gagé, Matronalia, Essai sur les dévotions et les 
organisations cultuelles des femmes dans lancienne Rome 
(Bruxelles, 1963); cf. Brelich, Studi e Materiali dí Storia delle 
Retalora. 34 (1963): 355 s. urm. 

A. Brelich, .Les monosandales*, La Nouvelle Clio, 7-9 
(1955-77); 469-484; vezi de asemeni articolul lui Brelich din 
Initiation, ed. Bleeker, pp. 222-231. 

20 Despre simbolismul initiatic al labirintului, vezi Clara 
Gallini, ,Pontinjia Dapuritois”, Acme, 12 (1959): 149 s. unn. 

21 Marie Delcourt, Héphaistos ou la légende du masición 
(Liége si Paris, 1957). 
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adicá transpuneri narative ale unei initieri. Ín 
lunga analizá criticá pe care i-a consacrat-o, R, 
Turcan2 nu contestá semnificatia religioasá sau 
chiar aluziile la Mistere prezente in anumite 
romane alexandrine. Dar el refuza sá vada in aceste 
texte literare, incárcate de clisee si reminiscente, 
indicatii concrete privind Misterele. Nu vom dis- 
cuta aici validitatea acestor douá abordári meto- 
dologice.23 Dar este semnificativ cá un clasicist de 
statura lui ἢ Merkelbach a crezut cá poate gási 
in textele literare elenistice evidenta unei experi- 
ente religioase secrete de structurá initiaticá. 


Structuri initiatice in literatura oralá 


Abordarea literaturii orale si scrise dintr-o ase- 
menea perspectiva pare sá fie un demers carac- 
teristic pentru epoca rioastrá, asadar relevant 
pentru intelegerea omului modern. De fapt, asis- 
tam de citva timp la un efort concertat al istori- 
cilor, criticilor literari si psihologilor de a desco- 
peri in operele literare valori si intentii care depá- 
sesc sfera artistica propriu-zisá. Sá ne gindim, de 
pildá, la romanele medievale care pun ín prim 
plan pe Arthur, Regele Pescar, Perceval si alti eroi 
angajati in cáutarea Graalului. Medievalistii au 


22 Robert Turcan, ,Le roman «initiatiques: ἃ propos d'un 
livre récent”, Revue de lHistoire des Religions, 1963, pp. 
149-199. 

23 Vezi de asemeni, Βοἰϊιγᾶσο zur Klassischen Philologie, ed. 
Reinhold Merkelbach (Meisenheim am Glan): Ingrid Lófler. 
Die Melampodie, Versuch einer Relconstruktion des Inhalis 
(1962); Udo Hetzner. Andromeda und Tarpeia (1962): 
Gerhard Bindeer, Die Aussetzung des Kónigkindes (1962). 
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remarcat continuitatea dintre temele si figurile 
mitologiei celtice si scenariile si personajele ciclu- 
lui arthurian. Majoritatea acestor scenarii au o 
structurá initiaticá: e vorba intotdeauna de o dra- 
maticá si indelungatá ,Cáutare”* de obiecte mira- 
culoase, cáutare incluzind, printre altele, intrarea 
eroului ἴῃ altá lume. Aceste romane enigmatice 
au prilejuit uneori interpretári temerare. Asa, de 
pildá, erudita savantá Jessie L. Weston nu a 
ezitat sá afirme cá legenda Graalului a conservat 
urme ale unui vechi ritual de initiere.24 

Aceastaá tezá nu a fost acceptatá de specialisti.. 
Dar rezonanta culturalá a cártii lui Weston este 
importantá si semnificativá. Si asta nu numai 
pentru ca T. 5. Eliot a putut sá scrie The Waste 
Land dupaá ce a citit-o, ci si, mai cu seamá, pen- 
tru cá succesul acestei cárti a atras atentia publi- 
cului larg asupra proliferárii simbolurilor si moti- 
velor initiatice in romanele arthuriene. Este de 
ajuns sá citim competenta sintezá a lui Jean 
Marx, La légende arthurienne et le Graal (Paris. 
1952) sau monografia scrísá de Antoinette 
Fierz-Momnier, Initiation und Wandlung: zur Ge- 
schichte des altfranzósischen Romans in XII Jahr- 
hundert (Berna, 1951), ca sá ne dám seama cá 
aceste motive si simboluri initiatice joacá un rol 
esential prin simpla lor prezentá, independent de 
orice posibilá solidaritate geneticá cu scenariile 
initiatice reale. Cu alte cuvinte, ele fac parte 
dintr-un univers imaginar, si acest univers este 


24 Jessie L. Weston, From Ritual to Romance (Cambrtdge, 
1920). 
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tot atit de important pentru existenta umaná ca 
si lumea vietii diurne.25 

Interpretári similare au fost formulate recent cu 
privire si la alte literaturi orale. Studiind epopeea 
neogreacá Digenis Akritas, J. Lindsay scrie: 


Dacá analizám mai profund vocabula Digeñis, recu- 
noastem in ea termenul initiatic ,de-douá-ori-náscut”*, 
folosit ca sá exprime a doua nastere a unui tinár dupá ce 
a strábátut cu succes probele si incercarile sale initiatice. 
Putem sá-l considerám pe eroul nostra un reprezentant al 
ritualului de initiere: tinárul care infringe definitiv fortele 
tenebroase ale momentului de crizá si care, prin urmare, 
simbolizeazá moarlea si invierea poporului sáu. O aseme- 
nea interpretare se aseamáná ἴῃ multe privinte cu ritualul 
de fertilitate din cintecele si baladele ce-1 insotesc pe 
Digenis si care se manifestá clar in credintele populare 
despre maáciuca herculeaná a eroului si despre mormintul 
sáu.? 


In importanta sa carte despre poezia epicá tibe- 
taná si despre bardul tibetan, R. A. Stein a clari- 
ficat legátura care existá intre saman si poetul 
popular. In plus, el a arátat cá bardul popular 1si 
primeste cintecele de la un zeu si cá, pentru a 
primi o atare revelatie, el trebuie sá treacá prin- 
tr-o initiere.27 In ceea ce priveste elementele 
initiatice din poemele ezoterice ale reprezen- 
tantilor miscárii Fedeli d'Amore, ele au fost evi- 
dentiate (poate prea apásat) de Luigi Valli in 


29 Recent Henry si Renée Kahane au examinat sursele 
henmetiste ale lui Parzifal: cf. The Kraier and the Grail 
(Urbana, 1965), in care ei desprined anumite motive initiatice 
(probele, pp. 40 s. unm.; renasterea, pp. 74 s. urm.,; 
apoteoza, pp. 105 5. unm). 

6 J. Lindsay, Byzantium into Europe (Lonera, 1952), p. 
370. 

27 R, A. Stein, Recherches sur l'épopée et le barde au Tibet 

[Paris, 1959), in special pp. 325 5. urm., 332 etc. 
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1928, si (mai consistent) de R. Ricolfi in 1933.28 
H. Corbin a interpretat (magistral) un text al lui 
Avicenna ca pe un scenariu initiatic; in plus, ín 
multe din lucrarile sale, el a elucidat relatia 
dintre filozofie, gnozá si initiere.2? 

Asa cum era de asteptat, basmele au fost stu- 
diate si ele dintr-o perspectivá similará. Íncá din 
1923, Paul Saintyves interpreta anumite povesti 
populare ca pe niste ,texte” rostite in ritualurile 
secrete de pubertate. Ín 1946, folcloristul sovietic 
VI. 1. Propp mergea chiar mai departe: el discer- 
nea ἴῃ basmele populare urme ale unor ritualuri 
de ,initiere totemicá”.30 Am arátat in altá parte de 
ce aceastá ipotezá nu pare plauzibila31, dar este 
semnificativ chiar faptul ca a fost formulata, 
Trebuie sá adáugám cá savantul danez Jan de 
Vries a demonstrat persistenta temelor initiatice ἡ 
ἴῃ saga eroicá si chiar in anumite jocuri de 
copii.32 Íntr-o voluminoasá lucrare despre sim- 


28 Vezi Eliade, Birth and Rebirth, pp. 126 5. urm. 

" 2 Henry Corbin, Avicenne et le récit visionnaire (Teheran si 
Paris, 1954), (traducere englezá: Avicenna and the Visionary 
Recital [New York, 1960]));, vezi de asemeni ,Le Récit d'Ini- 
tiation et lHermétisme en Iran*, Eranos Jahrbuch, 17(1949): 
149 5. unn. 

30 P. Saintyves, Les contes de Perrault et les récits paral- 
léles (Paris, 1923); V. 1 Propp, Istoriceskie korni volsebnoi 
skazki (Leningrad, 1946). 

31 Mircea Eliade, .Les savants et les contes de fées”, La 
Nouvelle Revue Francaise, mai, 1956, pp. 884-891; cf. Mircea 
Eliade, Myth and Reality (New York, 1963), pp. 195-202. 
[N. t.: cf. Aspecte ale mitului Bucuresti, 1978, pp. 180 5. unm.] 

92 Jean de Vries, Betrachtungen zum Márchen, besonders 
in seine Verhálinis zu Heldensage und Mythos, FF Comm. no. 
150 (Helsinki, 1954); Heldenlied en heldensage (Utrecht. 
1959), ín spec. pp. 194 5. unn; Untersuchung uber das 
Húpfspiel, Kinderspiel-Kulttanz, FF Comm. no. 173 (Helsinki, 
1957). 
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bolistica basmelor, un autor elvetian, Hedwig von 
Beit, a examinat motivele initiatice in lumina 
psihologiei lui Jung, 33 


Contributia psihanalistilor si a criticilor 
literari 


Era foarte probabil ca psihanalistii sá fie atrasi de 
subiectul acesta. Freud incurajase cu entuziasm 
cercetarile lui Otto Rank privind miturile nasterii 
eroului, De atunci, literatura psihanalitica despre 
ritualurile si simbolurile initierii a continuat sá se 
imbogáteascá cu noi lucrári. Sá citám una din 
ultimele contributii la interpretarea analitica a 
ritualurilor de pubertate: Symbolic Wounds (Glen- 
coe, 1954; o nouá editie in 1962) de Bruno Bet- 
telheim. Dar cel mal instructiv este faptul inter- 
pretáarii analitice a literaturii. In 1934, Maud 
Bodkins a publicat cartea ei Archetypal Patterns 
in Poetry; aplicind ideile lui Jung privind 
,»Arhetipul unei noi nasteri”, autoarea explica The 
Ancient Mariner al lui Coleridge si The Waste Land 
al lui T. S. Eliot ca pe niste proiectii poetice ale 
unui proces (inconstient) de initiere. 

Mai recent, in lucrarea sa Nerval: Expérience et 
création (Paris, 1963), Jean Richer a analizat cu 
perspicacitate structura initiaticá din Aurélie. De 
fapt, Gerard de Nerval isi dádea bine seama de 
semnificatia ritualá a experientei sale: ,Indatá ce 
am fost sigur cá sint subiectul unor probe de 


observatiile noastre in Critique, no. 89 (octombrie 1954), pp. 
904-907. 
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sacrá initiere”, scrie Nerval. ,o fortá invincibilá 
mi-a pátruns spiritul Má consideram acum un 
erou viu sub privirea furisá a zeilor.*3% Potrivit lui 
Richer, tema coborírii lui Orfeu in lad dominá 
intreaga creatie literará a lui Nerval. Dupá cum se 
stie, tema descensus ad inferos constituie incer- 
carea initiatica prin excelenta, Fará indoiala, 
Nerval citise un mare numaár de carti ocultiste si 
hermetice, Dar este greu de crezut cá un poet de 
talia sa alesese temele initiatice doar pentru cá a 
citit un numár de cárti pe acest subiect. In plus, 
este semnificativ faptul ca Nerval a simtit nevoia 
sá-si exprime experientele sale, reale sau imagi- 
nare, in limbaj initiatic. 

De altfel, criticii au descoperit teme similare si 
la autorii care nu citiserá literatura ocultista. Este 
cazul, de exemplu, al lui Jules Verne; citeva din 
romanele lui -- in special Calátorie spre centrul pá- 
mintului, Insula misterioasa, Castelul din Carpati — 
au fost interpretate ca fiind romane initiatice. 
N-avem deciít sá citim eseul lui Léon Cellier des- 
pre romanul initiatic francez din epoca roman- 
tismului ca sá intelegem ἴῃ ce másurá contribu- 
tia criticii literare poate imbogati investigatia 
noastra.35 

Dar criticii americani, mai ales, au mers foarte 
departe ἴῃ aceastá directie. S-ar putea spune cá 
un mare numaár de critici interpreteazá creatiile 
literare dintr-o perspectiva imprumutata de la isto- 
riciireligiilor: mitul, ritualui,. initierea, personajele 
eroice, moartea ritualá. regenerarea, renasterea 


35 1 Citat de Jean Richer, Nerval, p. 512. 

35 Léon Cellier, Le Roman iniliatique en France au temps 
du romantisme*, Cahiers Internationaux de Symbolisme, ne. 
4 (1964), pp. 22-40. 
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etc. apartin acum terminologiei fundamentale ale 
exegezei literare. Existá un mare numaár de carti 
si articole analizind scenariile initiatice camu- 
flate in poeme, nuvele si romane, Asemenea 
scenarii au fost identificate nu numai in Moby 
Dick36, dar si in Walden37 de Thoreau, in romanele 
lui F. Cooper38 si Henry James, in Huckleberry 
Finn de Mark Twain si in Ursul de Faulkner.3% lar 
intr-o carte recentá, Radical Innocence (1963), 
autorul, Inhab Hassan, consacrá un intreg capitol 
,dialecticii initierii”, exemplificindu-1 cu scrierile 
lui Sherwood Anderson, Scott Fitzgerald, Wolfe si 
Faulkner. | 
Este probabil ca biografiile unor scriitori impor- 
tanti — i, e, crizele, suferintele si incercárile lor -- 
au fost interpretate in termenii unei asemenea 
,¡dialectici a initierii”. Asa cum am vázut, pat- 
tem-ul initierii descifrate de Richer in. Aurélie 
poate indica faptul cá Gerard de Nerval a traver- 
sat o crizáa de o adincime comparabilá cu un 
ritual de trecere. Cazul lui Nerval nu este singu- 
rul. Nu stiu dacá tineretea lui Goethe, de pildá, a 
fost analizatá dintr-o perspectiva similará. Dar ἴῃ 
Dichtung und Wahrheit, bátrinul Goethe descrie 
tumultuoasele sale experiente din perioada Sturm 
und Drang-ului in termeni Care ne amintesc de 
tipul .samanic* de initiere. Goethe vorbeste des- 
pre instabilitatea, excentricitatea si iresponsabili- 


37 Stanley Hyman, ,Henry Thoreau in our Time“, Atlantic 
Menthly, November, 1946, pp. 137-176; cf. de asemeni R. W. 
B. Lewis, The American Adam (Chicago, 1955), pp. 22 s. unn. 

38 Cf. Lewis, American Adam, pp. 87 s. unn., 98 s.urm. 

39 R. W. B. Lewis in Kenyon Review, Autumn, 1951, si The 
Picaresque Saint (New York, 1961). pp. 204 s. urm. 
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tatea acelor ani. El admite cá si-a irosit timpul si 
darurile spirituale, cá viata lui n-avea, m acea 
perioada, nici scop, nici semnificatie. Tráia o ,stare 
haoticaá*, era ,dezmembrat si taiat ἴῃ bucati” (in 
solcher vielfachen Zerstreuung, ja Zerstúckelung 
meines Wesens). Dupá cum se stie, dezmem- 
brarea si taierea ἴῃ bucati, precum si ,starea de 
haos” (adicá de instabilitate psihicá si mentala), 
sint trasaturi caracteristice initierii samanice. Si 
la fel cum viitorul saman, prin initierea sa, ἴδ] 
reintegreazáa o mai putemnica si o mai creatoare 
personalitate, tot astfel se poate spune cá, dupa 
perioada Sturm und Drang, Goethe si-a depásit 
imaturitatea si a devenit stápinul vietii si al 
creativitátii sale. 


Sermnificatii pentru lumea moderna 


Nu intentionán sá judecám aici validitatea si 
rezultatele unui asemenea demers. Dar, sá o repe- 
tám, este semnificativ cá anumite opere literare, 
atit clasice cit si modeme, au fost interpretate de 
istorici, critici literari si psihologi, ca avind rapor- 
turi directe, desi inconstiente, cu dialectica ini- 
tierii. Si este sermnificativ din mai multe motive. 
Ín primul rind pentru cá in formele ei cele mai 
complexe, initierea inspirá si cáláuzeste activita- 
tea spirituala. Ín numeroase culturi traditionale, 
poezia, spectacolul, intelepciunea sint rezultatul 
direct al unei ucenicii initiatice, Va ἢ intr-adevár 
de folos sá se cerceteze legáturile dintre initiere si 
cele mai ,nobile*” si mai creatoare expresii ale 
culturii. Am subliniat intr-una din lucrarile mele 
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anterioare structura initiatica a maieuticii socra- 
tice,*9 O apropiere asemánátoare se poate face 
intre initiere si fenomenologia lui Husserl. Intr-ade- 
vár, analiza fenomenologicá isi propune sá abo- 
leascá experienta ,profana”, adicá experienta 
,omului natural”. Or, ceea ce Husserl] numea ,ati- 
tudinea naturala” a omului corespunde, ἴῃ cultu- 
rile traditionale, stadiului ,profan”*, de dinaintea 
initierii. Prin riturile de pubertate, novicele capátá 
acces la o lume sacrá, adicá la ceea ce este con- 
siderat real si sermificativ in cultura sa, tot astfel 
cum prin reductia fenomenologicá, subiectul- 
qua-cogito ajunge sá sesizeze structura realá a 
lumii. 

Dar o asemenea cercetare este semnificativá si 
pentru intelegerea omului modern occidental. Do- 
rinta de a descifra scenarii initiatice in literatura, 
in picturá si in arta filmului denotá nu numai o 
reevaluare a initierii ca proces de regenerare si de 
transformare spiritualáa, ci si o anume nostalgie 
pentru o experientá echivalentá. Se stie cá ini- 
tierile in sensul traditional al cuvintului au dis- 
párut de mult timp din Europa. Dar simbolurile 
si scenariile initiatice supravietuiesc la nivelul 
inconstientului, ἴῃ special ἴῃ vise si in universu- 
rile imaginare. Este semnificativ cá aceste supra- 
vietuiri sint cercetate azi cu un interes greu de 
imaginat cu cincizeci-saizeci de ani ἴῃ urmaá. 
Freud a arátat cá anumite tendinte si decizii 
existentiale nu sint constiente.: Prin urmare, 
marea atractie pentru operele literare si artistice 
avínd O structurá initiaticá este extrem de 
graitoare, Marxismul si psihanaliza au ilustrat 


10 Cf. Birth and Rebirth, p. 114. 
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eficacitatea asa-zisei demistificári cind se cautá 
perceperea sensului adevárat -- sau a sensului 
primar — al unui comportament, al unei actiuni 
sau al unei creatii culturale. in cazul nostru 
trebuie sá intreprindem o altfel de demistificare, o 
demistificare in sens invers; altfel spus, trebuie 
sá ,demistificám” universurile si limbajele apa- 
rent profane din literatura, pictura, film, si sá 
arátám tot ce comporta ele .sacru*, chiar dacá 
este vorba de un .,sacru” ignorat, camuflat sau 
degradat. Íntr-o lume desacralizatá ca a noastra, 
»sacrul* este prezent si activ mai cu seamá in 
universurile imaginare. Dar experientele imagi- 
nare sint parte constitutivá a fiintei umane, nu 
mai putin importante decit experientele sale 
diume. Aceasta inseamná cá nostalgia pentru 
incercárile si scenariile initiatice, nostalgie des- 
cifratá in atitea opere literare si plastice, dezvá- 
luie aspiratia omului modern pentru o regenerare 
totalá si definitivá, pentru o renovatio in stare sá-i 
schimbe radical existenta. 


Din acest motiv. cercetárile recente pe care 
le-am trecut aici sumar in revista nu reprezintá 
numai contributii interesind discipline cum sint 
istoria religiilor, etnologia, orientalistica, sau 
critica literará; ele pot fi interpretate si ca expresii 
caracteristice ale configuratiei culturale a tim- 
purilor moderne. 


e 


Prolegomene 
la dualismul religios: 
diade Si polaritati 


Istoricul unei probleme 


Dualismul religios si filozofic a avut o lungá isto- 
rie, atíit in Asia cit si in Europa. Nu voi incerca sá 
tratez aici aceastáa imensá problemá. Dar, de la 
inceputul secolului, dualismul si alte probleme 
conexe — precum polaritatea, antagonismul, com- 
plementaritatea -- au fost abordate dintr-o nouáa 
perspectiva, iar rezultatele cercetarilor ne capti- 
veazá inca, mai ales ἴῃ ce priveste ipotezele pe 
care le-au suscitat Modificarea perspectivei a 
inceput, fárá indoiala, cu monografia lui Durk- 
heim si Mauss ,De quelques formes primitives de 
classification: contribution a létude des repré- 
sentations collectives”.! -Autorii nu au atacat 
direct problemele dualismului si polaritátilor, dar 
au evidentiat anumite tipuri de clasificare socialá 
intemeiate, ἴῃ ultima instantáa, pe un principiu 
similar, anume diviziunea bipartitá din naturá si 
societate. Acest articol a avut o rezonantá excep- 
tionalá, in special in Franta. De fapt, era una 
dintre primele, si cele mai strálucite, manifestari 
de sociologism, adicá de sociologie ridicatá la 


! Année Sociolgique, 6 (1903): 1-72. 
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rangul de doctrina totalitara, Durkheim si Mauss 
au crezut cá demonstraserá faptul cá ideile sint 
organizate potrivit unui model furnizat de socie- 
tate, Dupá ei, existá o solidaritate intima intre 
sistemul social si sistemul logic. Dacá universul 
este divizat ἴῃ zone mai mult sau mai'putin com- 
plexe (cer si pamint,.sus si jos, dreapta si stinga, 
cele patru puncte cardinale etc.), motivul 11] cons- 
tituie faptul ca societatea este impartita in clanuri 
si totemuri, 

Fara a intra ἴῃ discutarea acestei teorii, este de 
ajuns sá spunem cá Durkheim si Mauss nu au 
demonstrat - de fapt, nu se poate demonstra -- cá 
societatea a fost cauza sau modelul clasificarii 
bipartite sau tripartite.2 Tot ce se poate spune 
este faptul cá acelasi principiu explicá atit clasi- 
ficárile universului cit si pe cele ale societátii. 
Dacá vrem cu orice pret sá aflám ,originea* prin- 
cipiului care instaureazá ordinea intr-un haos 
preexistent, trebuie mai degrabá sá o cautám ἴῃ 
experienta primara a orientaril in spatju. 

Oricum ar fi, monografia lui Durkheim si 
Mauss a avut un ecou considerabil. In intro- 
grafii, R. Needham citeazá un mare numár de 
autori si lucrári inspirate sau orientate de acest 
text. Printre cele mai cunoscute, de care trebuie 
sa ne amintim, este articolul lui Robert Hertz 
despre preeminenta miíinii drepte. Autorul ajunge 
la concluzia cá dualismul, pe care el il considerá 
principiul fundamental in gindirea primitivilor, 


2 In introducerea sa la traducerea englezá a acestul eseu, 
Rodney Needham a trecut ἴῃ revistá obiectlile cele mai 
importante; cf. Primitive Classification (Chicago, 1963), pp. 
XVIEXVIM, XXVI-XXVII!. 
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domina intreaga lor organizare sociala; corespun- 
zátor acestei idei, privilegiul acordat miinii drepte 
trebuie explicat prin polaritatea religioasa care 
separá si opune sacrul (cerul, bárbatul, dreapta 
etc.) profanului (pámintul, femeia, stinga etc.).3 
Pe de altá parte, strálucitul sinolog Marcel Granet 
nu a ezitat sá scrie in 1932: ,cele citeva pagini ale 
acestei monografii (i..e. a lui Durkheim si Mauss) 
ar trebui sá marcheze o datá ín istoria studiilor 
sinologice. ** 

In primul sfert al secolului, gratie unei cunoas- 
teri din ce ἴῃ ce mai extinse a institutiilor sociale 
si politice, savantii au fost impresionati si intri- 
gati de marele numár de organizári sociale de tip 
binar si de multiplele forme de ,dualitáti”. Conco- 
mitent cu sociologismul lui Durkheim si al disci- 
polilor lui, o scoalá ,difuzionistá” a inceput sá se 
impunaá in Anglia. Potrivit aderentilor acestei scoli, 
organizárile sociale de tip binar apar ca rezultat 
al unor evenimente istorice, anume din amestecul 
a douá popoare diferite, dintre care unul, náva- 
litorul victorios, ar fi elaborat un sistem social ἴῃ 


3 Robert Hertz, ,De la prééminence de la main droite”, 
Revue Philosophique, 48 (1909: 553-580, in spec. pp. 559, 
561 5. unm. Problema notiunilor de dreapta si stinga in 
clasificarea simbolicá .primitivá” a ocazlonat recent o serie 
de studii clarificatoare; vezi, printre altele, T. O. Beidelman, 
«Right and Left Hand among the pere A Note on Symbolic 
Classification”, Africa, 31 (1961: 250-257; Rodney Needham, 
.The Left Hand οἵ the Mugwe: An Analyticai Note on the 
Structure of Meru Symbolism”, Africa, 30 (1960): 20-33, si 
Right and Left in Nyoro Sy mbolic Classification”, ibid., 36 
(1967): 425-452; John Middleton, .Some Categories οἵ Duai 
Classification among the Lugbara of Uganda”, History of 
Religions, 7 (1968): 187-208. O carte editatá de R, Needham, 
ce va apare curind, are titlul Right and Le ft: Essays on Dual 
Symbolic Classification. 

* Marcel Granet, La Pensée chinoise (Paris, 1934), p. 29, n. 1. 
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cooperare cu populatia bástinasá a teritoriului 
invadat. Ín acest chip, W. H. R. Rivers explica 
originea organizárii de tip dual din Melanezia.? 

Nu intentionez sá analizez aici ideologia si 
metodele scolii difuzioniste britanice. Dar trebuie 
spus cá ea nu era un fenomen izolat, totusi. O 
intreaga miscare, anticipatá de Ratzel, dar articu- 
latá si dezvoltatá de F. Graebner si W. Schmiat, 
aspira sá introducá dimensiunea temporalá si, prin 
urmare, metoda- istorica in etnologie. Rivers si 
discipolii sái s-au asociat la aceastá miscare, dar 
fáará sá impártáseasca metodologia istorico-cul- 
turalá a lui Graebner si Schmidt. Doua conside- 
ratii fundamentale inspirau aceste cercetári pe 
de o parte era convingerea cá ,primitivii” nu 
reprezinta Naturvólker, ci sint fáuriti de istorie; pe 
de altá parte, postulind ca principiu o sáraca, 
inexistentáa creativitate a societátilor arhaice si 
traditionale, similaritátile dintre culturi diferite 
erau explicate aproape exclusiv prin difuziune. 

In Anglia, dupá moartea lui Rivers, difuzionis- 
mul a luat forma pan-egiptianismului sub influ- 
enta lui G. Elliot Smith si W. J. Perry. Ín cartea 
sa Children of the Sun (1925); Perry explicá in 
maniera urmátoare desfásurarea istoriei univer- 
sale: m India, Indonezia, Oceania si America de 
Nord - cu exceptia populatiilor de culegátori, 
aglutinate in grupuri de familii -- forma cea mai 
timpurie de organizare era de tip dual. Bipartitia 
tribalá se integra intr-un complex de elemente 
culturale specifice, cele mai importante fiind 


53. H. R. Rivers, The History of Melanesian Society 
(Cambridge, 1914), vol. 2, cap. 38, si Social Origins (Londra., 
1924). 
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sistemul clanului  totemic, tehnica  irigatiei, 
megalitii, obiectele de piatrá slefuitá etc. Potrivit 
párerilor lui Schmidt si Perry, toate aceste ele- 
mente culturale erau de origine egipteana. Ínce- 
pind din Dinastia a V-a, spuneau ei, egiptenii au 
intreprins lungi cálátorii in cáutare de aur, perle, 
cupru, mirodenii etc. Pe oriunde treceau, acesti 
copii ai Soarelui” duceau si impuneau stilul lor 
de civilizatie (irigatiile, megalitii etc.) si propria lor 
organizare socialá. Pe scurt, potrivit reprezentan- 
tilor acestei teorii pan-egiptene, uniformitatea lumii 
celei mai arhaice, caracterizate prin economia 
culesului si vinátorii, ilustra slaba creativitate a 
primitivilor; in acelasi timp, cvasiuniformitatea 
societátilor traditionale, cu structura lor dualista, 
tráadeazá dependenta lor directá ori indirectá de 
civilizatia egipteana, indicind astfel iarási sterili- 
tatea creativitatii umane. 

Ar fi instructiv sá analizám intr-o zi care sint 
cauzele ce au determinat aceastá izbitoare -- desi 
efemerá -- vogá a scolii difuzioniste pan-egiptene. 
Cu CG. Elliot Smith si W. J. Perry, ,istoricizarea” 
culturilor primitive a atins apogeul. Toate aceste 
lumi arhaice, atit de bogate si diverse, din Ocea- 
nia pina in America de Nord, erau acum inzes- 
trate cu o ,istorie“, dar pretutindeni era vázutáa 
aceeasi istorie, realizata de acelasi grup uman, 
,COpiii Soarelui” ori reprezentantii, imitatorii sau 
epigonii lor. Aceastá ,istorie”*, uniformaá de la un 
capát la altul al globului, era vazutá ca avind un 
singur centru si o singurá sursá, Egiptul Dinas- 
tiei a V-a. Si, pentru W. J. Perry, una din cele 
mai convingátoare dovezi ale acestei unitáti era 
prezenta aproape universala a organizarii de tip 
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dualist, implicind o bipartitie antagonistá a so- 
cietátii. 


Istoricism si reductionism 


Pe scurt, in deceniul al treilea, clasificárile duale 
ale societátii si lumii, cu toate cosmologiile, mito- 
logiile si ritualurile pe care clasificarea dualá le 
implicá, erau considerate fie de origine socialá 
(Durkheim si discipolii 581), fie de origine ,istorica*, 
adicá in acest al doilea caz, rezultind din ames- 
tecul a douá grupuri etnice: o minoritate de invin- 
gaátori civilizati si o masá de autohtoni zábovind 
intr-un stadiu de primitivitate (Elliot Smith si 
scoala difuzionistá pan-egipteana). Nu toti ,istori- 
cistii” au cázut in excesele difuzioniste. Dar con- 
frintati cu O anumitá formá de ,dualitate”, ei 
erau tentati sá o explice ,istoric”, ca fiind con- 
secinta unei confruntári intre douá popoare dife- 
rite, urmatá de amestecul lor. Astfel, de pildá, in 
cartea sa Essai sur les origines de Rome (1916), A. 
Piganiol explica formarea poporului roman ca un 
amestec al latinilor, adicá al indo-europenilor, cu 
sabinii, acestia fiind in Opinia savantului francez, 
un grup etnic mediteranean. 


In ceea ce priveste réligia, indo-europenii ar fi practicat 
incineratia, iar sabinii inhumarea... Indo-europenii ar fi 
introdus in Italia altarul focului, cultul focului masculin, 
acela al soarelui, al pasárii si aversiunea pentru sacrifi- 
ciile omenesti: sabinii ar fi avut altare de piatra minjite cu 
singe, ei ar fi venerat luna si sarpele si ar fi practical 
jertfele omenesti.? 


6 Rezumat de Georges Dumézil, La Religion romaine 
archaique (Paris, 1966), p. 72. 


- Prolegomene la dualismul religios / 205 


Incepind din 1944, Georges Dumézil a demon- 
tat piesá cu piesá aceastá constructie.? Se stie 
acum οὗ existentata douá moduri de inmormin- 
tare -- incinerarea si inhumarea - nu reflectá o 
dualitate etnicá. In fapt, cele douáa moduri adesea 
coexistá.8 In ce priveste rázboiul dintre Romulus 
si romanii sai si Titus Tatius si bogatii sabini, 
Dumézil a demonstrat cá razboiul este o temá 
recurentá a mitologiei indo-europene;, el a com- 
parat razboiul dintre romani si sabini cu un alt 
rázboi mitic, cel din traditia scandinavaá, dintre 
douá grupuri de zei, asenii si vanii Ca si in cazul 
primului, rázboiului dintre aseni si vani nu i se 
pune capát printr-o bátálie decisiva. Obositi de 
atitea semi-victorii alternante, asenii si vanii cad 
la pace. Cápeteniile vanilor — zeii Njódhr si Freyr 
si-zeita Freja — sint primiti in panteonul asenilor, 
aducindu-le belsugul si rodnicia care constituiau 
apanajul vanilor. De atunci inainte n-au mai fost 
rázboaie intre aseni si vani. (Putem 8588 adaugam 
cá si .acest rázboi mitic scandinav a fost ,istori- 
cizat* de unii savanti-tare explicau lunga bátalie 
dintre douá grupuri de zei ca o amintire putemic 
-mitologizatá a rázboiului dintre douá etnii care au 
format apoi un singur popor, asa cum s-a 
intimplat cu latinii si sabinii ín peninsula italicá.) 

Astfel, asa cum au putut aráta aceste citeva 
exemple, savantii au cáutat o ,origine” concretá -- 
in organizarea socialá sau in evenimentele istorice 
- pentru toate formele de dualitate, polaritate si 
antagonism. Recent, insa, s-a Incercat sá se 
depáseascá aceste douá perspective, cea sociolo- 


7 Cf. G. Dumézil, Naissance de Rome (Paris, 1944), cap. 2. 
$ G. Dumézxil, La Religion romaine archaique, pp. 75 s. unn. 
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gicá si cea istoricistá. Structuralismul, de pilda, 
interpreteazaá diversele tipuri de opozitii ca expre- 
sii ale unui sistem riguros si perfect articulat, 
desi acest sistem opereazá la nivelul inconstient 
al spiritului. Cu Trubetzkoi, fonologia se concen- 
treazá asupra studiului structurii inconstiente a 
limbajului. Claude Lévi-Strauss a aplicat modelul 
lingvistic la analiza familiei, plecind de la prin- 
cipiul cá rudenia este un sistem de comunicare 
comparabil limbajului. Perechile de opozitii (tata /fiu, 
sot/sotie etc.) se articuleazá intr-un sistem. care 
devine inteligibil numai intr-o perspectivá sin- 
cronica. Lévi-Strauss utilizeazáa acelasi model 
lingvistic ἴῃ analiza pe care o face mitului. Dupá 
el, ,scopul mitic este sá furnizeze tun model logic 
pentru rezolvarea unei contradictii”. Ín plus, ,gin- 
direa miticá purcede de la o prise de conscience a 
anumitor contradictii si tinde la medierea lor 
treptata.*“? 

Pe scurt, pentru structuralisti, polaritátile, 
opozitiile si antagonismele nu au o origine socialaá 
si nici nu trebuie explicate prin evenimente isto- 
rice. Mai degraba, ele sint expresii ale unui sistem 
perfect coerent, desi actioneazá la nivelul inconsti- 
entului. Ín ultimá instantá, este vorba de o struc- 
turá a vietii si Lévi-Strauss afirmá cá aceasta este 
identicá cu structura materiei. Altfel spus, nu 
exista solutie de continuitate intre polaritátile si 
opozitiile percepute la nivelul materiei, vietii, 
inconstientului, al limbajului sau. al organizarii 
sociale a acelea percepute la nivelul creatiilor 


9 Claude LE Strauss, Anthropologie structurale (Paris, 
1958), pp. 254, 248. 
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mitologice si religioase. Sociologismul si istori- 
cismul sint inlocuite de un reductionism materia- 
list mult mai ambitios, desi mult mai stabil, decit 
materialismul pozitivist sau clasic. 

Ca istoric al religiilor, voi avea un alt tip de 
abordare. Intelegerea functiei polaritátilor in viata 
religioasá si in gindirea societátilor arhaice si 
traditionale cere o strategie hermeneuticáa si nu 
una a demistificarii. Documentele noastre -- fie ele 
mituri sau teologii, sisteme de diviziune a spatiu- 
lui 5811 ritualuri puse in practicá de douá grupuri 
antagonice, divinitáti-perechi sau dualisme religi- 
oase etc. — constituie, fiecare potrivit modului sáu 
de a fi, tot atítea creatii ale spiritului uman. Nu 
avem dreptul sá le tratám altfel decit tratám, sá 
zicem, tragedia greacá sau una din marile religii. 
Nu avem dreptul sá le reducem la altceva decit 
sint ele, si anume creatii spirituale. Prin urmare, 
semnificatia de adincime a lor trebuie sá o 
sesizám ca sá putem spune cá le-am inteles. Din 
acest motiv, vom prezenta aici un anumit numar 
de documente apartinind unor culturi diferite. 
Le-am selectat in asa fel incit sá se poata ilustra 
uimitoarea varietate a solutiilor oferite enigmelor 
polaritatii si rupturii, antagonismului si alter- 
nantei, dualismului si unirii contrariilor, 10 


Ὁ Nu vom putea discuta aici anumite aspecte importante 
ale problemei - de pildá, miturile si riturile bisexualitátii, 
morfologia religioasá a fenomenului de coincidentia oppost- 
torum, mitologiile si gnosele centrate pe lupta dintre zei si 
demoni, Dumnezeu si Satan etc,, pe care le-am analizat deja 
in cartea mea Méphistophélées et 'Androgyne (Paris, 1962), 
pp. 95-154 (trad. englezá: Mephistopheles and the Andro- 
gyne (New York, 19651, pp. 78-124). 
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Doua tipuri de sacralitate 


Sá amintim mai intii cá experienta religioasá 
presupune o bipartitie a lumii in sacru si profan . 
Structura acestei bipartitii este prea complexá ca 
sá fie discutatá aici; de altfel, problema nu intere- 
seazá decit indirect tema noastrá. Sá precizám 
numai cá nu este vorba de un dualism embrio- 
nar, cáci prin dialectica hierofaniei profanul se 
poate transmuta in sacru. Pe de altá parte, 
numeroase procese ale desacralizarii retrans- 
formá sacrul in profan. Dar regásim opozitia 
exemplará sacru-profan in nenumaratele anta- 
gonisme binare, aláturi de opozitia barbat-femeie, 
cer-pamint etc. Privind lucrurile mai de aproape, 
devine evident cá atunci cind antagonismul se- 
xual este exprimat in context religios este mai 
putin vorba de opozitia sacru-profan, cit de 
antagonismul dintre douá tipuri de sacralitate, 
unul rezervat barbatilor, celálalt propriu femeilor. 
Astfel, in Australia ca si ín alte parti. scopul 
initierii de pubertate este acela de a-1 desparti pe 
adolescent de lumea mamei si a femeilor si de a-1 
introduce íntr-o lume ,sacraá*, ale cárei secrete 
sint pástrate cu strásnicie de bárbati. Insá, m 
Australia, pretutindeni, femeile isi au propriile lor 
ceremonii secrete, considerate uneori atit de 
puternice incít nici un bárbat nu le poate spiona 
nepedepsit.Y ἴῃ plus, potrivit anumitor traditii 
mitice, majoritatea obiectelor cultice secrete, 
astázi accesibile numai barbatilor, apartineau la 


ΠΕ. M. si C. H. Berndl, The World of the First Australians 
(Chicago, 1964), p. 248. 
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inceput femeilor; aceste mituri implica nu numai 
un antagonism religios intre sexe, ci chiar o recu- 
noastere a superioritátii initiale a sacralitátii 
feminine. 12 

Traditii asemanátoare sint de gásit si in alte 
religii arhaice si semnificatia lor este aceeasi; 
existá, adicá, o diferentá calitativá si de aici anta- 
gonismul intre sacralitátile specifice exclusive ale 
fiecárui sex. De pilda, la malekula, termenul ileo 
desemneazá sacralitatea specificá bárbatilor; insaá, 
contrariul sáu, igah, nu denotá ,profanul", ci des- 
crie o alta formá de sacralitate, aceea apartinind 
exclusiv femeilor. Obiectele imbibate cu igah sint 
cu grijá evitate de barbati, pentru cá asemenea 
obiecte paralizeazá, sau chiar anihileaza, rezervele 
lor de ileo. Cind femeile 1si celebreazáa ceremoniile 
sacre, ele sint δ de saturate de igah incít un 
baárbat, dacá ar zári numai coafurile lor, ar deveni 
"ὍΔ. un copil* si si-ar pierde rangul in societátile 
secrete masculine. Chiar si obiectele atinse de 
femei in timpul ritualurilor lor sint periculoase si 
din acest motiv sint socotite tabu pentru barbati.!13 

Aceastá tensiune antagonista intre doua tipuri 
de sacralitate exprimá, de fapt, ireductibilitatea a 
douá moduri de a fi in lume, acela al bárbatului 
si cel al femeii. Dar ar fi gresit sá explicám tensi- 
unea religioasá dintre cele douá sexe in termeni 
psihologici sau fiziologici. Desigur, existá douá 
moduri specifice de a fi in lume, dar exista si 
gelozia si dorinta inconstientá a fiecárui sex de a 


12 Cf, M. Eliade, Australian Religions, Part 111: Initiation 
Rites and Secret Cults*, History of Religions, 7(1967): 61-90, 
in special pp. 87 si 89; H. Baumann, Das doppelte 
Geschlecht (Berlin, 1955), pp. 345 s. urm. 

13 A. B. Deacon, Maletaula (Londra, 1934), pp. 478 5. urm. 
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pátrunde in ,misterele* celuilalt si de a-si apropria 
,puterile* acestuia. La nivel religios, solutia anta- 
gonismului sexual nu implica intotdeauna repe- 
titia ritualá a unui hieros gamos; in numeroase 
cazuri, antagonismul este transcendat printr-o 
androginizare rituala.!* 


America de Sud: Gemenii Divini 


Ne vom incepe ancheta cu documente din 
America de Sud si aceasta din douá motive: tri- 
burile pe care le vom lua ín considerare apartin 
unor stadii arhaice de culturá; pe de altá parte, 
intilnim aici, intr-o formulare mai mult sau mai 
putin elaborata, un anumit numar de ,solutii cla- 
sice” la problema ridicatá de descoperirea dihoto- 
miei si antagonismului. De prisos sá adaugám cá 
aceste citeva exemple nu epuizeaza bogaátia mate- 
rialului sud-american. Ín mare fiind spus, temele 
care ne intereseazá sint: (1) diviziunea binará a spa- 
tiului si a habitatului; (2) mitul Gemenilor Divini; 
(3) dihotomia generalizatá a intregului univers, 
incluzind si viata spiritualá a omului; (4) antago- 
nismul divin, reflectind mai degrabá o comple- 
mentaritate ocultá, care furnizeazáa modelul insti- 
tutiilor si conduitei umane. Adesea, mai multe sau 
chiar totalitatea acestor motive sint atestate in 
aceeasi cultura. 

Nu vom reaminti, pentru fiecare trib anume, 
modul sáu specific de a configura spatiul sacru si 
cosmografia lui; acestei probleme i-am dedicat o 


14 Cf, Eliade, Mephistophelés et VAndrogyne, pp. 121 5. urm. 
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monografie ce va fi publicatá in curind. Nu tre- 
buie insá sá uitám cá mitologiile si conceptiile 
cosmologice pe care le vom examina presupun o 
imago mundi. ln ceea ce priveste mitul Gemenilor 
Divini, el este larg ráspindit in America de Sud. Ín 
general, tatál Gemenilor este Soarele; in timp ce 
mama lor este ucisá prin trádare, fiii sint extrasi 
din cadavrul ei, si dupá mai multe peripetii, 
reusesc sá o rázbune.1% Gemenii nu sint rivali 
intotdeauna. Ín anumite variante, unul dintre 
gemeni este reinviat de fratele sáu din oasele, 
singele sau fragmentele trupului imbucátátit.!6 
Totusi, cei doi eroi culturali exprimá dihotomia 
universalá. Pentru  populatia kaingang din 
Brazilia, intreaga lor culturá si toate institutiile 
sint in legáturá directá cu strámosii lor mitici, 
Gemenii. Pe lingá faptul cá au despartit tot tribul 
in douá jumátáti exogame, ei si-au impartit chiar 
si Natura intre ei. Mitologia lor, care dá modelul 
exemplar pentru intreaga populatie kaingang, 
ilustreazá dramatic aceastá bipartitie universala, 


15 Un mit bakairi povesteste cá zeul celest Kamuscini, 
dupá ce ¡a fáurit oameni, cásátoreste o femeie cu 
Jaguarul mitic Oka. Insárcinatá in mod miraculos, ea este 
ucisá prin intrigile soacrei sale. Gemenii, Keri si Kame, sint 
extrasi din trupul lipsit de viatá al mamei lor, pe care 
reusesc sá o rázbune, arzind-o in foc pe femeia intriganta. 
Sursele vechi sint culese de R. Pettazzoni, Dio, 1 (1922): 
330-331. Vezi si Paul Radin, ,The Basic Myth of the North 
American Indians”, Eranos Jahrbuch, 17 (1949): 371 5. urm.; 
A, Métraux, ,Twin Heroes in South American Mythology”, 
«Journal of American Folklore, 59 (1946): 114-123; Karin 
Hissing si A. Hahn, Die Tacana, Erzáhtlungsgui (Frankfurt, 
1961). pp. 111 8. urm. 

16 CL Otte Zerries in W. Krickeberg, H, Trimbom. W. 
Miller, O. Zendes, Les Religions amérindiennes (Paris, 1962), 
pP-390, 
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devenitá inteligibila si semnificativá prin activi- 
tatea celor doi eroi.!”? 

In plus, anumite trásáturi indicá diferente de 
caracter intre cei doi gemeni. Astfel, la populatia 
cubeo din Guyana interioará, Hómanihikó, zeul 
care a creat pamintul, nu intervine in trebile oame- 
nilor; el locuieste in cer, unde primeste sufletele 
mortilor. Fratele lui, Mianikótóibo, care este diform, 
locuieste intr-un munte.!8 Potrivit populatiei api- 
naye, Soarele si Luna, care erau la inceput pe 
pámint si aveau infátisare omeneasca, au dat 
nastere celor douá grupuri ancestrale ale tribului 
si le-au instalat intr-un sat impartit in doua zone: 
grupul soarelui la nord si acela al lunii la sud. 
Miturile indicá un anumit antagonism intre frati; 
de pildá, Soarele este considerat inteligent, Luna 
este fratele mai stupid. 19 

Antagonismul este si mai marcat printre tri- 
burile calina, caraibii de pe coasta de nord a 
Guyanei. Amana, zeita apelor, mamá si fecioaraá, 
deopotrivá, si reputatá a fi ,fárá buric” (adica, 
nenáscutáa)?%, a adus pe lume doi gemeni, Tamusi 


δ΄ Egon Schaden, A mitologia héroica de tribos indigenas 
do Brasil, ed. a 2a (Rio de Janeiro, 1959), pp. 103-116, 
utilizind pe Telemaco Borba, Atualidade indigena (Curitiba, 
1908). p. 11 5. urm.. 70 5. urm; H. Baldus, Ensaios de 
Etnología brasileira (Sáo Paulo, 1937), p. 29 5. 1urm.,, 45 5. 
urm., 60 5, unm. 

8 Koch- -Grunberg. rezumat de Olto Zerries in Religions 
amerindiennes, pp. 361-362. 

'2 Curt Nimuendaju, The Apinayé, The Catholic University 
of America, Antropological Series no. 9 (Washington D.C., 
1939), pp. 158 s. urm. 

20 Amana, femeia incintátoare, al cárei trup se terminá cu 
o coadá de sarpe, simbolizeazá, deopotrivá, timpul si ves- 
nicia. pentru cá. desi locuieste in apele ceresti, ea se rege- 
nereazá periodic nápirlind ca serpii. cum fac de altfel sufle- 
tele mortilor si Pámintul ínsusi Amiana a zámislit toatá 
crealia si poate lua orice formá. 
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in zori si Yolokantamulu la apusul soarelui. 
Tamusi e antropomorf si e considerat strámosul 
mitic al populatiei calina; el a creat toate lucrurile 
bune si folositoare pentru oameni. Tamusi locu- 
ieste in partea luminoasa a lunii, el este stápinul 
paradisului, tárimul unde nu se insereazá si unde 
sufletele oamenilor se indreaptá ca sá-1] intil- 
neascá. Dar nimeni nu poate sá-1 vadá din cauza 
luminii orbitoare care-1 inconjoará. Tamusi se 
bate eroic cu fortele ostile care au aneantizat 
lumea de mai multe ori, dar care dupá fiecare 
distrugere a fost creatá din nou de Tamusi. 
Fratele sáu locuieste si el ἴῃ regiunile ceresti, dar 
in partea Opusaá, in táarímul unde nu este nici- 
odatá dimineataá. El este fáuritorul intunericului 
si autorul tuturor relelor care apasá omenirea. 
Intrun anumit sens, el simbolizeazá puterile 
active ale zeitei-mamá Amana. Haekel vede in el 
complementul necesar al aspectului luminos al 
lumii, personificat de Tamusi. Cu toate acestea, 
Yolokantamulu nu este adversarul absolut al 
fratelui sáu;: Spiritul cel Ráu al populatiei calina 
este un alt personaj, Yawane. Dar intre Gemenii 
Divini, Tamusi joacá un rol mai important si 
devine un fel de Fiintá Suprema. 21 

Adeseori, aceastá dihotomie totalá a Naturii?2 
se extinde si la aspectul spiritual al omului. 


2 Josel Haekel .Purá und Hochgott”, Archiv  fúr 
Vólleerkunde, 13 (1958): 25-50, in special p. 32. 

2 Ar fi inutil sá inmultim exemplele. Sá mai citám pe 
indienii timbira, pentru care totalitatea cosmicá este divizatá 
in douá jumátáti: pe de o parte, estul, soarele, ziua, ano- 
timpul uscat, focul, culoarea rosie; pe de alta, apusul, luna, 
noaptea, anotimpul ploios, apa, culoarea neagrá etc. Curt 
Nimuendaju, The Eastem Timbira, University of California 
Publications in Archaeology and Ethnology, vol ΧΙ] 
(Berkeley and Los Angeles, 1946). pp. 84 s. urm. 
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Potrivit populatiei apapocuva, un trib tupi-gua- 
rani din Brazilia meridionalá, fiecare copil pri- 
meste un suflet care coboará din una din cele trei 
regiuni ale cerului -- est, zenit si'vest -- unde 
preexistau ἴῃ preajma unei zeitáti (¿Mama Noas- 
tra” in est, ,Fratele Mai Mare” la zenit si Tupan, 
cel mai tinár dintre Gemeni in vest). Dupaá moarte, 
sufletul merge inapoi la locul sáu de origine. 
Acest suflet, numit de populatia nimuendaju 
»Sufletul-planta”, este cel care stabileste legátura 
cu lumea superioará. Pentru Ca sá facá acest 
suflet ,usor*, omul trebuie sá nu mánince carne. 
Dar la putin timp dupá nastere, copilul primeste 
un al doilea suflet, ,sufletul-animal”, care 1i va 
determina caracterul. Diversele temperamente ale 
diferitilor indivizi sint hotárite potrivit speciei 
prezente ἴῃ ,sufletul-animal*, si numai samanii 
sint capabili sá deosebeascá ,sufletele-animale*.23 

Dupá indienii nimuendaju, conceptia celor 
douá suflete oglindeste dihotomia Naturii, ilus- 
tratá in manierá exemplará de cei doi Gemeni 
mitici, ale cáror temperamente opuse si antago- 
nice se transmit membrilor celor douá jumatáti 
ale tribului. Acest lucru este exact, dar mai existá 
ceva: sintem confruntati cu o reinterpretare a 
unei scheme cosmologice si teme mitice foarte 
ráspindite. Ideile, familiare primitivilor, cá sursa 
sufletului este diviná si cá zeitátile cosmogonice 
supreme sint de naturá celestá sau locuiesc in 
cer, au adáugat alte valori religioase conceptului 
de dihotomie universalá, ln plus, se poate desci- 
fra in acest exemplu o nouaá valorizare religioasá a 


23 Curt Nimuendaju, ,Religion der Apapocuva-Guaranli”, 
Zeitschrift fúr Ethnologie, 46 (1914): 305 s. UTM. 
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lumii: antagonismul dintre Gemeni se reflectá 
intr- un antagonism al sufletelor, dar numai sufle- 
tul-plantá este de origine diviná si acest fapt 
implicá o devalórizare religioasá a animalului. 
Dar sacralitatea animalului constituie un element 
esential al religiilor arhaice. Putem descifra aici 
momentul ἴῃ care se izoleazá, dintre multele ,sa- 
cralitáti” prezente in lume, cea pur ,spiritualá”, 
adicá elementul divin, de origine celestá. 

Aceastá conceptie poate fi comparatá cu ideea 
fundamentalá a indienilor calina cá tot ce existá 
pe pámint are o replicá spiritualá in cer.24 Si in 
acest caz este vorba de o interpretare originalá si 
indrázneatá a temei dihotomiei universale, ín 
vederea identificárii unui principiu  spiritual 
capabil sá explice anumite contradictii ale Lumii. 
Conceptia populatiilor calina a modelelor celeste 
nu este singulará; ea se regáseste in ambele 
Americi, ca si in altá parte. In fapt, ideea unei 
,Teplici spirituale” a jucat un rol important ἴῃ 
istoria universalá a dualismului. 


Polaritate si complementaritate la indienii kogi 


Conceptiile care au legáturá cu tema noastrá sint 
probabil mai nuantate si mai bine articulate 
intr-un sistem general decit am putea deduce din 
izvoarele noastre mai vechi. Cind un cercetátor 
calificat si asumá sarcina de a inregistra nu 
numai comportamentele si ritualurile, dar si 
semnificatia pe care o au ele in ochii bástinasilor, 
o intreagá lume de valori si semnificatii ni se 


24 Haekel, ,Purá und Hochgott”, p. 32. ' 
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dezváluie. Vom da ca exemplu modul cum indi- 
enii kogi din Sierra Nevada au folosit ideea de 
polaritate si complementaritate ín explicatiile lor 
privind lumea, societatea si individul.25 Tribul 
este impártit in ,oamenii de sus” si ,oamenii de 
jos”, si satul este, ca si coliba ceremonialaá, 
impártit im douá jumátáti. Lumea intreagá este 
despártitá si ea in douá zone determinate de 
drumul soarelui pe cer. Pe lingá asta, existá 
multe alte cupluri polare si antagonice: bár- 
bat/femeie, mina dreaptá/mina stingá, cald/rece, 
lumina/ intuneric etc. Aceste perechi sint asoci- 
ate cu anumite categorii de animale si plante, 
culori, vinturi, boli, precum si conceptele de Bine 
si Ráu. 

Simbolismul dualist este evident in toate prac- 
ticile magico-religioase. Contrariile coexistá in- 
fiecare om, precum si in anumite zeitáti tribale. 
Indienii kogi cred cá functia si permanenta unui 
principiu al binelui (identificat in mod exemplar 
cu directia cea dreaptá) sint determinate de exis- 
tenta simultaná a unui principiu al ráului 
(stinga). Binele existá numai pentru cá rául este 
activ; dacá rául ar dispare, binele ar inceta si el 
sá existe. O conceptie care ar fi fost dragá lui 
Goethe, dar cunoscutá si din alte culturi: 
pácatele trebuie comise si prin aceasta se pro- 
clamá influenta activá a ráului. Potrivit indienilor 
kogi, problema centrala a conditiei umane este 
aceea de a sti cum sá echilibrezi contrariile si 


25 Urmám  loarte  indeaproape  articolul ἃ G. 
Reichel-Dolmatoff, ,Notas sobre el simbolismo religioso de los 
Indios de la Sierra Nevada de Santa Marta*, Razón y Fabula, 
Revista de la Universidad de los Andes, no. 1 (1967): 55-72, 
in special pp. 63-67. 
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totusi sá le mentii ca forte complementare. Con- 
ceptul fundamental este yulíúlca, termen insem- 
nind ,a fi ἴῃ acord“, ,a fi egal", ,a se identifica”. A 
sti sá echilibrezi energiile creatoare si distructive, 
, a fi ín acord“, este principiul cáláuzitor al com- 
portamentului uman. 

Aceastá schemá de opozitii complementare se 
integreazá intr-un sistem cvadripartit al univer- 
sului: celor patru puncte cardinale le corespund 
alte serii de concepte, personaje mitice, animale, 
plante, culori si activitáti. Antagonismul reapare 
in sistemul general, evadripartit (de exemplu, rosu 
si alb, culorile ,deschise”, corespund sudului si 
estului si sint opuse ,pártii rele”, formate de 
,Cculorile inchise* ale nordului si vestului). Struc- 
tura cvadripartitá informeazá atit macrocosmosul 
cit si microcosmosul. Lumea este sustinutá de 
patru giganti mitologici; Sierra Nevada este 
impártitá in patru zone; satele construite dupá 
model traditional au patru cái de acces, la 
inceputul cárora se gásesc patru locuri sacre 
unde se pun ofrandele. ln fine, casa cultualá are 
patru vetre ἴῃ jurul cárora iau loc membrii celor 
patru clanuri principale. (Dar si aici reapare 
bipartitia antagonistá*: ,partea dreaptá” -- rosie — 
este rezervatá celor ,care stiu mai putin”, in timp 
ce in ,partea stingá" — albastru deschis -- stau ,cei 
care cunosce mai mult*, cáci acestia din urmá sint 
mai frecvent confruntati cu fortele negative ale 
universului.) 

Cele patru directii cardinale sint completate 
prin ,punctul central", care joacá un rol impor- 
tant ἴῃ viata indienilor kogi. Este Centrul Lunmii, 
Sierra Nevada, a cárui replicá este centrul casei 
cultuale unde se ard ofrandele principale; acolo 
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preotul (máma) stá asezat atunci cind vrea sá 
,Vorbeascá cu zeii". 

In fine, aceastá schemá se dezvoltá intr-un 
sistem tridimensional cu sapte puncte de reper: 
nordul, sudul, estul, vestul, zenitul, nadirul si 
centrul. Ultimele trei constituie axa cosmicá ce 
traverseazá si sustine lumea, imaginatá ca un ou. 
Asa cum aratá Reichel-Dolmatoff, oul cosmic 
introduce elementul dinamic, anume conceptul a 
nouá etape. Lumea, precum si omul, au fost 
creati de cátre Mama Universalá. Ea are nouá 
fiice, fiecare reprezentind Oo anume calitate a 
solului arabil: negru, rosu, argilos, nisipos etc. 
Aceste calitáti ale solului constituie tot atítea 
straturi de pámint ináuntrul oului cosmic, si, 
totodatá, simbolizeazá o scará de valori. Oamenii 
tráiesc in al cincilea pámint -- solul negru - care 
se aflá in centru. Marile coline piramidale din 
Sierra Nevada sint imaginate a fi ,lumi” sau 
Case” de structurá similará. Tot asa, principalele 
case cultuale síint replici microcosmice; ele se aflá 
deci ἴῃ ,Centrul Lumii”. 

Asociatiile nu se opresc aici. Oul cosmic este 
interpretat ca fiind uterul Mamei Universale, in 
care tráieste incá umanitatea. Pámintul este si el 
asemánátor unui uter, la fel si Sierra Nevada si 
fiecare casá cultualá, fiecare casá de locuit si 
fiecare mormiínt. Pesterile si crevasele pamintului 
reprezintá orificiille mamei. Stresinile caselor 
cultuale simbolizeazá organul sexual al Mamei: 
ele sint ,porti” care asigurá acces la niveluri mai 
inalte. In timpul ritualului funerar, cel decedat se 
intoarce ín uter; preotul ridicá trupul mortului de 
nouá ori ca sá arate cá mortul reface in sens 
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invers cele nouá luni ale gestatiei. lar mormintul 
insusi reprezintá cosmosul si ritualul funerar este 
un act de ,cosmicizare”*. 

Am insistat asupra acestui exemplu pentru cá 
el ilustreazá admirabil functia polaritátii in gindi- 
rea unui popor arhaic. Asa cum am vazut, divizi- 
unea binará a spatiului este generalizatá la 
nivelul intregului univers. Perechile de contrarii 
sint, m acelasi timp, eomplementare. Principiul 
polaritátii pare sá fie o lege fundamentalá a 
naturii si vietii, precum si justificarea moralei. 
Pentru indienii kogi, perfectiunea umaná nu 
constá in ,a face bine*, ci in a asigura echilibrul 
intre cele douá forte antagoniste: a binelui si a 
ráului. La nivel cosmic, acest echilibru interior 
corespunde ,punctului central*, Centrului Lumii, 
Acest punct se gáseste la intersectia celor patru 
puncte cardinale cu axa verticalá zenit-nadir, in 
mijlocul oului cosmic, care este identic cu uterul 
Mamei Universale. Asadar, diferitele sisteme de 
polaritáti exprimá structurile lumii si ale vietii, 
precum si modul specific de a fi al somului. 
Existenta omeneascá este inteleasá si asumatá ca 
o ,recapitulare” a universului; si, in sens invers, 
viata cosmicá este fácutá inteligibilá si semnifica- 
tivá in másura in care este sesizatá ca un ,cifru”. 

Nu intentionez sá adaug si alte exemple ale 
dosarului indienilor sud-americani. Cred cá am 
subliniat indeajuns, pe de o parte varietatea 
creatiilor spirituale ocazionate de efortul de a 
»citi" natura si existenta umaná prin cifrul polari- 
tátii, si, pe de altá parte, am arátat cá expresiile 
particulare a ceea ce a fost numit adesea con- 
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ceptii binare si dualiste isi dezváluie semnificatiile 
profunde numai dacá le integrám 'in sistemul 
atotcuprinzátor din care fac parte. 

Intilnim o situatie similará, desi mult mai 
complexa, la triburile din America de Nord. Si acolo 
regásim bipartitia satului si a lumii si sistemele 
cosmologice care rezultá din aceasta (cele patru 
directii cardinale, axa zenit-nadir, ,Centrul* etc.), 
precum si diversele expresii mitologice si, rituale 
ale polaritátilor, antagonismelor si dualismelor 
religioase. Desigur, asemenea conceptii nu sint nici 
universale, nici uniform distribuite. Un numár de 
grupuri etnice nord-americane nu cunosc decit 
rudimente ale unei cosmologii bipartite, iar multe 
alte triburi ignora conceptiile ,dualiste”, desi uti- 
lizeazá sisteme de clasificare de tip binar. Or, este 
exact problema care ne intereseazá, anume, 
diversele valorizári religioase, in variate contexte 
culturale, ale temei fundamentale a polaritátii si 
dualismului. 


Luptá si reconciliere: Manábush si ,coliba 
vraciului” 


La algonchinii centrali, eroul civilizator — Na- 
nabozho (la indienii ojibway si ottawa), Mánábush 
(la menomini) sau Wisaka (la triburile cree si 
saux etc) -- joacá un rol preefñíinent.26 El res- 
taureazá Pámintul dupá potop si ἢ dá forma 
actualá; tot el stabileste anotimpurile si asigura 


pp. 12 s. urm. 
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focul.27 Mánabush este cunoscut mai ales pentru 
batália sa cu Puterile (inferioare) ale Apelor, bata- 
lie care a declansat o drama cosmica plina de 
consecinte si azi asupra vietii vamenilor.28 Batália 
a atins punctul ei culminant atunci cind Puterile 
acvatice au reusit sá ἢ ráapuna pe fratele mai mic 
al lui Mánabush, Lupul, instaurind in acest fel 
moartea in lume. Lupul reapare dupa trei zile, 
dar Mánabush il trimite inapoi in Tarimul Amur- 
gului, unde devine stápinul mortilor. Ca sá ráz- 
bune uciderea fratelui sáau, Máanabush omoará pe 
cápetenia Puterilor Apei. Acestea declanseazá un 
nou potop, urmat de o iama teribila, dar nu 
reusesc 58-1 rástoame pe eroul mitic. Alarmate, 
Puterile propun o impacare: ridicarea unei colibe 
medicinale, in ale cárei mistere primul initiat va fi 
Manabush. 

Este semnificativ faptul ca tema impacarii e 
cunoscutá numai in mitologia ezoterica, dezvalu- 
itá numai initiatilor in cultul secret midewiwin.29 


e ΤῸ GAR cind pámintul a dispárut sub ape, 
Mánábush a trimis un animal ca sá-i aducá putin lut de pe 
fundul abisului (despre acest motiv mitic, vezi M. Eliade, 
»Mythologies asiatiques et folklore sud-est européen: le 
plon; eon cosmogonique”, Revue de UHistoire des Religions, 
160 [1961]: 157-212: variantele americane se gásese la pp. 
194 s. urm. Mánábush a re-creat pámintul si a fácut din nou 
animalele, plantele si omul; esentialul bibliografiei ἴῃ Mac 
Linscott Ricketts, .The Structure and Religious Significance 
οἴ ¡he Trickster-Transformer-Culture-Hero in the Mythology 
ef the North Amterican Indians” (Ph. D. diss., University of 
Chicago, 1964), vol, 1, p. 195, n. 35. 

2 Sá adáugám cá Mánábush prezintá unele trásáturi 
caracieristice unui trickster; de pildá, el are o sexualiiate 
excesivá si grolescá, si, im polfida eroismului sáu. apare 
uneeri ca extrem de márginit. 

23 Miturile cu bibliografiile lor sint in Ricketts, .Siructure 
and Religious Significance*, vol. 1, p. 196. 5. urm.; Milller, 
Die Blaue Hitte, pp. 19 5. urm., si Die Religionen der 
Waldlandindianer Nordamerikas (Berlin, 1956), pp. 198. 
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Potrivit acestei traditii ezoterice, Marele Spirit 
(Manitu suprem) a sfátuit Puterile Apei sá-1 im- 
pace pe Manabush, pentru cá ele au saávirsit 
primul omor; urmindu-i sfatul, puterile constru- 
iesc coliba de initiere in cer si il poftesc pe 
Maánábush. Eroul atceptá in cele din urma, stiind 
cá riturile revelate de Puterile Apei vor fi benefice 
pentru oameni. Intr-adevár, dupá initierea sa in 
cer, Manábush se intoarce pe pámint si, cu aju- 
torul bunicii sale (Pámintul), celebreaza pentru 
prima oara riturile secrete midewiwin. 

Astfel, potrivit versiunii ezoterice a mitului, 
catastrofa cosmicá a fost evitatá pentru cá 
Puterile inferioare — care, masacrindu-1 pe Lup, 
au introdus moartea in Lume-i-au oferit lui 
Mánábush o ceremonie secretá si putemicá, in 
stare sá imbunatáteascá soarta muritorilor. 
Desigur, initierea in midewiwinnu pretinde cá 
schimbá conditia umaná, ci asigura, aici pe 
pamint, sánátate, longevitate si o nouá existentá 
dupá moarte. Ritualul de initiere urmeazá 
bine-cunoscutului scenariu al mortii si invierii: 
novicele este ,ucis* si imediat inviat de scoica 
sacrá.30 Altfel spus, aceleasi Puteri care ii fura- 
será omului nemurirea au fost in cele din urmá 
silite sá il inzestreze cu o tehnicá de naturá sá-l 
fortifice si sá-i prelungeascá viata, asigurindu-i 
totodatá o postexistentá ,spiritualá”. In timpul 
ceremoniilor secrete, novicele il intrupeazá pe 
Manábush, iar preotii reprezintá Puterile. Coliba 
initiaticá accentueazá simbolica dualistá: Ea este 
divizatá in douá zone: cea dinspre nord, vopsitá 
in alb, este sálasul Puterilor inferioare, cea din 


30 W., J. Hoffman. The Midewiwin er «Grand Medicine 
Seciety» ef the Ojibwa”, Seventh Annual Report ef the 
Bureau of American Ethnology. 1855-86 (Washingten, D.C., 
1891). pp. 143-300. in special pp. 207 s. urnm.; Múller. Die 
Bleue Hútte, pp. 52 s. urm. 
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sud, coloratá ἴῃ rosu, al Puterilor superioare. Cele 
douá culori simbolizeazá ziua si noaptea, vara si 
iama, viata si moartea (urmatá de inviere) etc. 
Asocierea acestor doua principii polare reprezintá 
totalitatea realitátilor cosmice.31 

Avem aici un excelent exemplu a ceea ce poate 
fi numit valorizarea elementelor negative ale unei 
polaritáti. Geniul creator al indienilor menomini a 
reusit sá gáseasca o solutie nouá si eficace la 
criza existentiala provocata de terifianta omnipre- 
zentá a mortii, suferintei si adversitátii. Voi discu- 
ta pe scurt alte solutii, mai mult sau mai putin 
asemánátoare, dar pentru moment ar fi instructiv 
sá situám  complexul mitico-ritual al  colibei 
initiatice a menominilor ἴῃ ansamblul 'religiei 
algonchine, ἴῃ scopul de a cunoaste ideile religi- 
oase comune din care s-a dezvoltat sistemul 
particular al menominilor. Intr-adevár, asa cum a 
arátat Werner Múller, alte triburi algonchine au o 
traditie deosebitáa, probabil mai veche, ín care 
eroul civilizator mu joacá nmici un rol ín ritualul 
colibei de initiere. 

Indienii ojibway din Minnesota, de pildá, sustin 
cá Marele Spirit (Manitu) a ridicat coliba ca sá asi- 
gure oamenilor viata vesnicá.32 Manitu este in chip 
simbolic prezent in coliba initiaticá midewigan. 
Coliba reproduce lumea: cei patru pereti ai aces- 
teia simbolizeazá cele patru puncte cardinale, 
acoperisul reprezintá bolta cerului, dusumeaua 
simbolizeazá pámintul33 ἴῃ cele douá tipuri de co- 
libá initiatica — tipul indienilor menomini si tipul 
οΪ ¡Dway - simbolismul cosmic subliniaza faptul cá 


Se W. Muller, Die Blaue Hútte, p. 8] 5. urm, 117, 127. 

32 Ibid., p. 38 5. urm., 51. 

33 Ibid., pp. 80 s. urm. Acelasi simbolism se regáseste in 
structura. co ibei- sauna a indieniler omaha (ibid. p. 122), in 
coliba initiaticá a indienilor lenape, a algonchinilor de preerie 
líbid,. p. 135), si ín alte culturi indiene. 
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prima initiere a avut drept teatru intregul Uni- 
vers. Dar structurii dualiste a cabanei initiatice, 
ridicate de Manábush pe pámint, urmind impa- 
cárii cu Puterile inferioare, i se opune simbo- 
lismul cvadriform al colibei construite de Manitu: 
patru usi, patru culori etc. In complexul ritual al 
lui Manábush, Zeul Suprem este absent sau 
sters; si, viceversa, Eroul Civilizator nu joacá nici 
un rol in ritualul midewigan. Dar in cele douá 
tipuri de initiere, problema centralá este destinul 
personal al fiecárui initiat: la indienii ojibway, 
viata vesnicá dupá moarte, dáruitá de Zeul Su- 
prem; in cazul indienilor menomini, sanátate si 
longevitate . (si probabil o nouá existentá dupá 
moarte), dobindite de la Manáabush, in urma unui 
sir de intimplari dramatice care erau cit pe ce sá 
nimiceascá lumea. Trebuie, de asemeni, sá obser- 
vám ca, in mitul ezoteric, Marele Manitu este 
acela care sfatuieste Puterile inferioare sá caute 
impacarea; fará interventia lui, batalia probabil ar 
fi continuat piná cind, atit Lumea cit si Puterile 
inferioare ar fi fost definitiv nimicite. 


Zeul Suprem si Eroul Civilizator 


Putem vedea ce aduce nou complexul miti- 
co-ritual al indienilor menomini in comparatie cu 
coliba initiaticá a indienilor ojibway: potrivit 
indienilor ojibway, Zeul Suprem a construit coliba 
ca sá le asigure oamenilor viata vesnica; la indi- 
enii  menomini, coliba este primita, prin ' 
Manábush, de la Puterile inferioare. si initierea 
conferá sanátate, longevitate si o  existentá 
post-mortem. Simbolismul diviziunii cuaternare a 
colibei initiatice la indienii ojibway, oglindind un 
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univers echilibrat si fárá fisuri, ale cárui ritmuri 
se succed sub controlul Marelui Zeu, este inlocuit 
la indienii menomini de un simbolism dualist. 
Acest simbolism dualist reflecta si el cosmosul, 
dar este o lume sfisiatá de tot felul de antago- 
nisme si dominatá de moarte, o lume cit pe ce sá 
fie nimicitá de conflictul dintre Mánábush si 
Puterile acvatice, o lume in care Marele Zeu este 
absent si unde singurul ocrotitor al omului este 
Eroul Civilizator, personaj destul de apropiat 
omului, asa cum putem vedea din indirjiita sa 
combativitate si din comportamentul sáu ambiva- 
lent. Desigur, simbolismul dualist al colibei indi- 
enilor menomini exprima, si el, integrarea con- 
trariilor, atit in totalitatea cosmosului, cit si 
inlauntrul existentei umane. Dar ἴῃ acest caz, 
integrarea reprezinta un efort disperat de a salva 
lumea dé nimicirea finalá si, inainte de toate, de a 
gasi un sens precaritátii si contradictiilor exmis- 
tentei omenesti. 

Pentru a intelege mai bine sensul in care s-au 
dezvoltat conceptiile religioase ale algonchinilor, 
putem compara simbolismul cosmic al Marii Case 
la indienii delaware (lenape), o populatie algon- 
chiná de pe coasta atlantica, cu teologia implicitá 
ín ceremoniile de Anul Nou. Marea Casa este 
ináaltatá in fiecare an, in octombrie, intr-un lumi- 
nis al pádurii. Ea este o colibá rectangulará cu 
patru intrári si avind in mijloc un stilp de lemn. 
Dusumeaua simbolizeazáa Pamintul, acoperisul 
Cerul, si cei patru pereti cele patru directit cardi- 
nale. Marea Casá este o imago mundi si ritualul 
care se deruleazá celebreazáa un nou inceput 
(re-crearea) al lumii. Cel care a intemeiat cultul 
este insusi Zeul Suprem, Creatorul. El locuieste 
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in al doisprezecelea cer, tinind mina pe stilpul 
central, adevárat ads mundi, a cárui replica este 
insási Marea Casá. Zeul este prezent si in cele 
douá fete sculptate in lemnul stilpului central. 
Fiecare festival al Marii Case are ca efect principal 
re-crearea pámintului; el previne, de asemenea, 
ca pámintul sa fie distrus de o catastrofá cos- 
micá. Intr-adevár, prima Mare Casá a fost cons- 
truita dupa un cutremur. Dar re-crearea anualá a 
pamintului, operatá prin ceremonia Anului Nou, 
asigurá continuitatea si fertilitatea lumii. Spre 
deosebire de initierile ce au loc in coliba indienilor 
menomini sau a indienilor ojibway si care intere- 
seazá pe fiecare individ in parte, ceremonia din 
Marea Casá regenereazá cosmosul in totalitate, 34 
Astfel, grupul etnic algonchin prezintá trei 
tipuri de case cultice si trei categorii de ritual, 
depinzind de trei sisteme religioase diferite. Este 
semnificativ faptul cá sistemul cel mai arhaic, 
acela al indienilor delaware, este centrat pe rege- 
nerarea periodica a cosmosului, in vreme ce sis- 
temul cel mai recent, dominat de Eroul Civilizator 
si de simbolismul dualist, vizeazá mai ales amelio- 
rarea conditiei umane. Ín acest al doilea caz, 
,dualismul* este consecinta unei istorii mitice, 
dar el nu era predeterminat de caracteristicile 
esentiale ale protagonistilor. Asa cum am vazut, 
antagonismul dintre Manábush si Puterile inferi- 
oare a fost exacerbat ca urmare a unui eveni- 
ment -- omorirea Lupului -- care putea foarte bine 
sá nu aiba loc. 


34 Frank G. Speck, A Study of the Delaware Big House 
Ceremonies (Harrisberg, Pa. 1931), pp. 9 5. unn.; Muller. 
Religionen der Waldandindianer, pp. 259 s. urm. vezi si Josef 
Haekel, .Ber Hochgottglaube der Belawaren in Lichte ihrer 
Geschichte," Ethnologica, n.s.. 2 (1960): 439-484. 
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Dualism irochez: Gemenii mitici 


De un ,dualism” propriu-zis se poate vorbi in 
cazul irochezilor. Ín primul rind, este ideea cá tot 
ceea ce existá are un prototip -- un ,frate mai 
mare” — in cer. Procesul cosmogonic incepe ἴῃ cer, 
dar, de o manierá accidentalá, am putea spune. O 
tinárá, Awenhai (,Pámintul Fertil“), l-a cerut in 
cásátorie pe Stápinul Cerului. Acesta o ia de 
nevastá si o lasá insárcinatá prin intermediul 
respiratiei, dar, gelos, si neintelegind miracolul, 
zeul a dezrádácinat copacul ale cárui flori lumi- 
nan cerul (cáci soarele nu exista) si si-a precipitat 
nevasta prin hául deschis de aceastá dezrádáci- 
nare. Tot pe acolo a azvirlit si prototipurile unor 
plante si animale, si acestea au devenit plantele 
si animalele care existá azi pe pámint, in timp 
ce ,fratii mai mari", adicá prototipurile, au rámas 
in cer. 

[Ínainte ca sotia, in cáderea ei, sá atingá 
Oceanul primordial, pásárile o recupereazá si o 
depun ín spinarea unei broaste testoase.]* Íntre 
timp, sobolanul moscat a adus putin mil din 
fundul oceanului primordial si la intins tot pe 
spinarea broastei testoase. Asa a fost creat 
pámintul si Awenhai a dat nastere unei fiice care 
a crescut miraculos de repede. Curind, tinára s-a 
cásátorit, dar mirele a depus o ságeatá pe pinte- 
cul ei si a dispárut. Insárcinatá fiind, fiica lui 


* Fraza cuprinsá ín paranteze drepte lipseste din editia 
englezá, ea figureazá in schimb in traducerea francezá a 
lucrárii: cf. La Nostalgie des origines, ed. Gallimard (Paris, 
1971), p. 263. Intrucit editia francezá este ulterioará (si 
implicit revázutá), arm socotit necesar includerca acesteia in 
versiunea de fatá. (N,t.) Al 
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Awenhai a auzit doi gemeni certindu-se in pinte- 
cul sáu. Unul voia sá coboare, celálalt voia sá 
iasá prin partea de sus. Ín cele din urmaá, fratele 
mai mare s-a náscut pe cale normalá, celálalt, in 
schimb, a iesit printr-o subsuoará, pricinuind 
astfel moartea mamei sale. El era fáurit din cre- 
mene, de aceea i s-a dat numele de Tawiskaron 
(¡Cremene”). Awenhai a cerut gemenilor sá rás- 
pundá la intrebarea. cine i-a omorit fiica. Amindoi 
au jurat cá sint inocenti. Awenhai, insa, l-a cre- 
zut numai pe fratele numit ,Cremene?* si la alun- 
gat pe celálalt. Din trupul fetei sale moarte, 
Awenhai a fácut soarele si luna si le-a agátat 
intr-un copac in preajma colibei. 

In timp ce Awenhai se consacra cresterii lui 
Tawiskaron, fratele cel mare a primit ajutor din 
partea tatálui sáu. Íntr-o zi, el a cázut intr-un lac 
si, pe fundul acestuia,. sia intilnit tatal, uriasa 
broascá testoasa. Tatál i-a inminat un arc si doi 
stiuleti de porumb, ,unul pirguit, gata de cules, 
celalalt crud, bun de copt in jar”. Intors la supra- 
fata, el a látit pámintul si a fáurit animalele, apoi 
a spus: ,de aici inainte, oamenii má vor numi 
Wata Oterongtongnia” (,Mesteacánul tinar*”). Ta- 
wiskaron a incercat sá-si imite fratele, dar, incer- 
cind sá facá o pasare, a fáurit liliacul. Tot asa, 
vázindu-1 pe Oterongtongnia modelindu-i pe oa- 
meni si insufletindu-i, a incercat sá facá la fel 
dar creaturile lui erau pipernicite si monstruoase. 
Atunci, Tawiskaron, cu ajutorul bunicii' sale, a 
inchis fáapturile fáurite de fratele sáu intr-o pes- 
tera, insáa Oterongtongnia a reusit sa elibereze 
multe dintre ele. Nefiind in stare sá creeze, Tawis- 
karon voia numai sá distrugá creatia fratelui sáu. 
El a deschis cale unor monstri din cealaltá lume, 
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dar Oterongtongnia a reusit sá-i alunge indaárát. 
Oterongtongnia a proiectat pe cer soarele si luna 
ca sá stráaluceascá pentru toti oamenii deopotrivá, 
in timp ce Tawiskaron a incretit pamintul cu 
dealuri si munti, ca sá facá viata oamenilor cit 
mai dureroasá. 

Apoi gemenii au trait impreuná intr-o singurá 
colibá. ÍIntr-o zi, Oterongtongnia a aprins un foc 
atit de mare incit mici aschii au inceput sá sará 
din trupul de cremene al fratelui. Tawiskaron s-a 
nápustit afará din colibá, dar Oterongtongnia l-a 
urmárit, aruncind in el cu pietre piná l-a rápus. 
Urmele lui Tawiskaron sint acum  Muntii 
Stincosi. 95 

Mitul stabileste si in acelasi timp justificá 
intreaga viata religioasá a irochezilor. Este un mit 
dualist, singurul mit nord-american susceptibil 
de comparatie cu dualismul iranian de tip zur- 
vanit. Cultul si calendarul reflectá in amánunt 
opozitia Gemenilor mitici. Ínsá, asa cum vom 
vedea, un asemenea antagonism ireductibil nu 
atinge paroxismul iranian, si aceasta pentru 
simplul motiv cá irochezii refuzáa sa identifice in 
geamaáanul ,ráu” esenta ráului, a raului ontologic 
care a obsedat gindirea religioasá iranianá. 


35 J.N.B. Hew tt, Iroquoian Cosmology. First Part, Twen- 
ty first Annual Report of the Bureau of American Ethnology, 
1899-1900 (Washington, D,C. 1903), pp. 127-339, ἴῃ spec. 

141 s. urm.; 285 s. urm. Cf. Muller, Religionen der 
Waldlandindianer. pp. 119 s. urm. (care utilizeazá si alte 
surse), si rezumatul dat de acelasi autor in Les Religions 
amérindiennes, pp. 260-262. Un anumit numár de var ante 
ἫΣ rezumate de Recketts, .Structure and Religious 

ificance”, vol. 2, pp. 602 5. urm. Una din versiunile 
culese de Hew tt de la indienii onondaga relateazá cá atit 
«Fratele cel Bun”, cit si ,Cremene” au urcat la cer. (R ckeits, 
ibid. p. 612). 
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Cultul: antagonism si alternantá 
. 

,Casa cea lunga” este coliba cultualá. Ea are 
douá intrári: pe usa din nord-est intrá femeile, 
care se aseazaá in partea de est a casei; pe cea din 
sud-vest intrá baárbatii, care iau loc in lungul 
peretelui din vest. Calendarul sarbátorilor im- 
parte anul in douá: iama si vara. Ceremoniile de 
iamá sint celebrate de bárbati: ei aduc cerului 
multumiri pentru darurile sale. Ritualurile verii 
cad in sarcina femeilor; scopul este invocarea 
ploii si a belsugului. Antagonismul este evident 
chiar si in detaliile ceremoniale. Cele . douá 
jumatáti ale clanului — Cerbii si Lupii -- reprezen- 
tindu-i pe cei doi Gemeni mitici, joacá zaruri, joc 
ce simbolizeazá conflictul dintre Gemeni. Dansu- 
.rile sacre, celebrate in onoarea ,Marelui Spirit”, 
apartin lui Oterongtongnia si acelei jumátáti a 
zilei cind soarele urcá. Dansurile asa-zicind 
sociale, de distractie, sint legate de Tawiskaron si 
de ceasurile inserárii.38 

Wemer Múller a arátat cá actualul aspect 
monoteist al acestor ceremonii este rezultatul 
unei reforme care a pomnit cátre inceputul secolu- 
lui al XIX-lea. Un profet din tribul seneca, Hand- 
some Lake, a hotárit sá reformeze religia popo- 
rului sáu in urma unei revelatii extatice pe care a 
avut-o. Cuplului Gemenilor mitici, el i-a substi- 
tuit pe acela al Zeului Suprem, Haweniyo (.,Glasul 
cel Mare”) si al Diavolului, Haninseono (,Cel ce 
locuieste in Pámint”). Dar profetul s-a stráduit sá 
concentreze viata religioasá in directia Marelui 


36 Despre calendarul liturgic, vezi Múller, Religionen der 
Waldlandindianer, pp. 119 s. urm., 256 s. urm. 
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Zeu; din acest motiv el a interzis ritualurile 
consacrate Geamánului cel ráu si le-a transfor- 
mat in ,dansuri sociale”. 

Reforma; cu putemnica ei tendintá monoteistá, 
poate fi pusá partial in seama experientei extatice 
care a determinat vocatia lui Handsóme Lake, dar 
ea are si alte cauze. Europenii reprosau iroche- 
zilor faptul de a se ,inchina Diavolului”. Evident, 
insá, cá nu era vorba de o adorare a Diavolului, 
intrucit Geamánul cel mic nu incameazá ideea de 
sráu*, ci numai aspectul intunecat, negativ al 
lumii. Asa cum am vázut, Gemenii mitici oglin- 
desc si guvemeazá douá moduri, ori douá ,tim- 
puri”, care constituie amindouá universul viu si 
fertil. Intilnim din nou perechi complementare: 
ziua si noaptea, iama si vara, semánatul si sece- 
ratul, precum si polaritátile: bárbat-femeie, sa- 
cru-profan etc. 

Ca sá intelegem in ce másurá principiul dualist 
articuleazá intreaga conceptie religioasá a iroche- 
zilor, sá ne amintim unul din cele mai importante 
rituri ale lor: purtatul Mástilor primávara si 
toamna si functia lor vindecátoare.37 Membrii 
unei confrerii, ,Fetele False”, intrá in case si 
alungá boala. Altá confrerie, ,Fetele Cocenilor 
Porumbului“, isi celebreazá riturile in timpul cere- 
moniilor ce se tin in Marea Casá culticá. Mástile 
stropesc asistenta cu ,apá vindecátoare” si im- 
prástie cenusá ca mijloc de apárare de boli. 

Or, potrivit miturilor, bolile si alte necazuri sint 
produse de o fiintá supraumana, dublul lui 
Tawiskaron. 


37 Bespre Másti, vezi esentialul bibliografiei in Múller, Les 
Religions amerindiennes, p. 271, n. 1. 
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La inceputul lumii, el 5-8 ridicat impotriva Creatorului, 
dar a fost invins si i s-a dat in sarciná sá ajute si sá 
vindece oamenii. El locuieste in stincile care márginesc 
lumea, acolo: unde s-au náscut febra, tuberculoza si 
durerile de cap. In suita sa. se aflau Fetele-False, fiinte 
diforme cu capul mare si cu trásáturi de maimutá, care, 
ca si stápinii lor, locuiesc departe de oameni si bintuiesc 
locurile pustii. Miturile reprezintá aceste fiinte ca pe niste 
avortoni ai creatiei lui Tawiskaron, care a incercat sá 
creeze fapturi similare oamenilor fauriti de fratele sáu; in 
ritualuri, aceste fapturi sint intruchipate de oamenii cu 
másti, care, primávara si toamna, alungá bolile din satele 
indiene. 


Altfel spus, desi adversarul a fost invins de Zeul 
Suprem, opera sa, ,rául”, persistá in lume. Crea- 
torul nu doreste, sau nu poate, sá nimiceascá 
,rául”, dar nici nui permite sá corupá toatá 
creatia. Il acceptá, insá, ca pe un inevitabil aspect 
negativ al vietii, dar in acelasi timp ¡si constringe 
adversarul sá-si combatá propria creatie maleficá. 

Aceastá ambivalentá a ,ráului”. - consideratá o 
inovatie dezastruoasa. care ar fi putut sá nu aibá 
loc, dar care a fost acceptatá ca o modalitate de 
acum inainte inevitabila a vietii, precum si a 
existentei umane -- este evidentá si in conceptia 
irochezá despre lume. Universul este imaginat ca 
avind o parte centralá, 1.6. satul si ogoarele din 
jurul lui, locuite de oameni, aceastá parte cen- 
tralá esté inconjuratá de un desert exterior plin 
de pietre, de mlastini si de Fete False. Este vorba 
de o imago mundi, binecunoscutá in culturile 
arhaice si traditionale. Aceastá conceptie asupra 
lumii, fundamentalá pentru spiritul irochez, nu 
va dispárea nici dupá ce tribul va fi fost instalat 


38 Miller, Les Religions amérindiennes, p. 272. 
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in rezervatie. ,Ináuntrul rezervatiei irocheze 
actioneazá legea fratelui «bun»; aici se δῇ casele 
si ogoarele, aici esti la adápost de rele; dar ἴῃ 
afara acestui spatiu domneste fratele «cel ráu» si 
agentii lui: albii; acolo este desertul fabricilor, al 
blocurilor de locuit si strázilor asfaltate.*39 


Indienii pueblo: cupluri divine antagonice 
si complementare 


La indienii pueblo, Marele Zeu cedeazá locul sáu 
perechilor divine, uneori antagonice, dar intotdea- 
una complementare. La acesti cultivatori ai porum- 
bului are loc trecerea de la dihotomia arha- 
icá — aplicatá la societate, spatiul locuit si la toatá 
Natura -- cátre o veritabilá si riguroasá articulare 
,dualistá” a mitologiei si a calendarului religios. 
Ritmul agricol accentueazá diviziunea deja pre- 
zentá intre munca femeilor (culesul hranei, gra 
dináritul) si munca bárbatilor (vinátoarea),. 
sistematizeazá dihotomiile cosmic-rituale * asa 
anotimpuri, douá clase de zei etc.). Cele citeva 
exemple care urmeazá ne vor permite sá sesizám 
nu numai gradul de ,specializare dualistá* a 
populatiilor agrare din New Mexico, ci si diver- 
sitatea sistemelor lor mitico-rituale. 

Mitul indienilor zuni ne poate servi si ca punct 
de plecare si ca model. Potrivit cercetátorilor Ste- 
venson si Cushing, Fiinta Primordialá Awonawi- 
lona, numitá ,El-Ea* si ,Cel care cuprinde Totul“, 
s-a transformat in Soare si din propria sa sub- 
stantá a produs douá seminte cu care a insámintat 


39 Ibid., p. 272. 
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Marile Ape si din care s-au zamislit ,Tatál-Cer 
care acopera Totul* si ,Mama-Páamint a  celor 
patru orizonturi”. Din unirea acestor gemeni cos- 
mici s-au náscut toate formele vietii. Dar Pámin- 
tulMamá a inchis in pintecul ei toate aceste 
creatii, in ceea ce mitul numeste ,Uterul impatrit 
al Lumii”. Oamenii, adicá indienii zuni, s-au 
zamislit in cele mai adinci pesteri ale acestui 
Uter, Ei ajung la suprafata numai dupá ce au fost 
cáláuziti si ajutati de un alt cuplu de gemeni 
divini, cei doi zei ai razboiului, Ahayuto. Acestia 
au fost zamisliti de (Tatal-JSoare ca sa-i ducá pe 
stramosii zuni-lor cátre luminaá si, la urma, spre 
,¿Centrul Lumii”, adicá in teritoriul lor de azi.*0 

In timpul acestei cálátorii cátre centru, diversi 
zei au venit pe lume: zeii ploii, Coco, ai tribului 
katchina, zeii-animale, capeteniile vracilor. Or, 
caracteristica mitului zuni-lor este ca Gemenii nu 
sint adversari. Pe linga aceasta, ei nu joacá un rol 
important in ritual. Dimpotriva, viata religioasá e 
dominatá de o opozitie sistematica intre cultele 
zeilor ploii (vara) si ale zeilor-animale (iama).*! 
Cele doua culte sint validate de numeroase con- 
frerii raspunzátoare de bunul mers al ceremoni- 
ilor. ,Dualismul* zuni se lasá sesizat prin inter- 
mediul calendarului sarbátorilor. Cele douá clase 
de zei isi succed una alteia actualitatea religioasa, 
asa cum isi urmeazá unul altuia anotimpurile. 
Opozitia dintre zei- realizata prin dominanta 


% Vezi sursele utilizate de M. Eliade. Mythes. Réves el 
Mysteéres (Paris, 1957), pp. 211-214. (Trad. engl.: Myths, 
Dreams and Mysteries (London and New York, 1961), pp. 158 
s. urm.), 

1! Despre indienii katchina, vezi Jean Cazeneuve, Les 
Dieux dansent ἃ Cibola (Paris, 1957). 
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alternantá a edouá categorii de confrerii religioase 
- oglindeste modulatia ritmului cosmic. 

Un alt trib pueblo, acoma, interpreteazá in mod 
diferit opozitiile divine si polaritátile cosmice. 
Pentru acoma, ca si pentru zuni, zeul suprem 
este un deus otiosus. De fapt, fiinta primordialá 
Uchtsiti este inlocuitá treptat ín mituri si in cult 
de doua surori, Jatiki si Nautsiti. Ele se opun una 
alteia chiar din momentul in care ies din lumea 
subterana. Jatiki (Da viata”) 151 reveleazá o soli- 
daritate misticá cu agricultura, ordinea, sacrul si 
timpul; Nautsiti (¿Tot mai mult in cos”) este aso- 
ciatá cu vinátoarea, dezordinea, indiferenta fatá 
de sacru si spatiul. Cele douá surori se separa, 
impartind astfel omenirea in doua categorii: Jatiki 
este mainma indienilor pueblo, Nautsiti este mama 
indienilor nomazi (navaho, apasi etc.). Jatiki il 
naste pe cacic, 1.6. capetenia indiana, care inde- 
plineste si rol de preot, in vreme ce Nautsiti dá 
nastere cápeteniilor rázboinice.*2 


2 Cf. M.V. Stirling, Origin Muth of Acoma and Other 
Records, Smithsonian Institution, Bureau of American Eth- 
nology, Bulletin CXXXV (Washington, D.C., 1942); Leslie 
White, The Acoma Indians, Annual Report of American 
Bureau of Ethnology (Washington, D.C., 1932). Conform 
mitologiei  altui grup pueblo, acela al indienilor sia, 
Creatorul, páianjenul Sussistinnako, se afla la inceputuri ín 
lumea inferioará. Sussistinnako a fácut o picturá de nisip 
(sand painting) si a inceput sá cinte, creind astfel douá femei, 
Utset (Estul) si Nowutset [(Vestul), destinate sá deviná 
mamele indienilor si ale tuturor celorlalte popoare (sau, dupá 
alte variante, ale indienilor pueblo si navaho). Páianjenul a 
continuat sá creeze cintind, dar cele douá femei si-au 
manifestat si ele puterile creatoare, si antagonismul dintre 
cele douá zeite a tot crescut. Ele s-au angajat in nenumárate 
intreceri Ca sá-si demonstreze superioritatea si, la rindul lor, 
si cele douá popoare aflate sub egida celor douá zeite-mamá 
au inceput sá se batá intre ele. ln cele din urma, Utset se 
nápusteste asupra lui Nowutset, o ucide, si ii smulge inima. 
Din inima lui Nowutset, táiatá in bucáti, au apárut sobolani 
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Este suficient sá comparám sumar conceptiile 
religioase ale indienilor pueblo cu cele ale iro- 
chezilor ca.sa ne dám seama de marea diferenta 
dintre ele. Desi apartineau aceluiasi tip de cul- 
turá, cel al cultivatorilor de porumb, impartasind 
astfel o conceptie analoga despre lume, cele douá 
popoare au valorizat diferit structura dualista a 
religiei lor. Miturile si cultul irochezilor se cen- 
treazá pe antagonismul dintre Gemenii divini, in 
timp ce pentru indienii zuni, Gemenii nu sint 
vrajmasi si rolul lor in cult este mai degraba 
modest. Spre deosebire de irochezi, zunii au 
sistematizat riguros polaritatile in calendarul lor 
religios, cu solutia cá antagonismul dintre cele 
douá clase de zei se transformá intr-o altemantá 
ciclica de forte cosmice si comportamente religi- 
oase, deopotriváa opuse si complementare. De altfel. 
formula zuni nu epuizeaza creativitatea popu- 
latiilor pueblo. La indienii acoma, cele douá surori 
divine despart oamenii si ansamblul realitátilor in 
douá categorii care se opun si totodatá se com- 
pleteazá una pe alta. 

Dacá ne este permis sá largim orizontul com- 
parativ, am putea distinge in sistemul irochez o 


(sau veverile si porumbei). care au fugit in desert, iar in 
urma lor au pornit si indienii lui Nowutset. Pátanjenul 
trimite Soarele si Luna in lumea de sus si intinde si o lianá 
ie care sí se Calere oamenii Acestia incep urcusul de-a 

ungul lianei si apar la suprafata unui lac. Utset le dá bucáti 
din inima ei pentru ca oamenii sá le planteze si asa a apárut 
porumbul. Zeita a spus: .Acest porumb este inima mea, 
asemeni laptelúi din sinul men, pentru oameni”. Apoi. Utset 
i-a organizat pe preoti si a promis tot ajutonul din sálasul ei 
subpáminiean (Matilda Coxe Stevenson, The Sie, Eleventh 
Annual Report of the American Bureau of Ethnology, 
1889-1890 (Washington, D.C., 1894), pp. 26 5. urm:; 
Rickétts, Structure and Religious Significance”, vol. 2, p. 
544. 
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replicá a dualismului iranian in forma sa cea mai 
rigida, in timp ce sistemul zuni ne aminteste de 
interpretarea chinezeascá a polaritatii cosmice, 
tradusa prin altemanta ritmica a doua principii, 
yang si yin. 


Mituri coesmogonice califomiene: Dumnezeu 
si Vrajmasul sáu 


O cu totul altá forma de dualism se intilneste la 
unele triburi arhaice din Califomia centrala 
(triburi de culegátori si vinatori). Miturile lor 
prezinta un Zeu Suprem, creator al dumii si al 
omului, si o fiintá supranaturala misterioasá si 
paradoxala, Coiotul, care se opune uneori cu 
buna stiinta operei lui Dumnezeu, dar cel mai 
adesea o corupe din zapacealá ori laudarosenie. 
Uneori, Coiotul este prezent ca existind de la 
origini aláturi de Zeul Suprem caáaruia íi contrari- 
aza sistematic opera creatoare. 

Mitul cosmogonic al indienilor maidu (din nord- 
vest) incepe cu acest preambul: fiinta suprema, 
Wonomi (,Cel-fáara-Moarte”) sau Kodoyambe (,Cel- 
ce-numeste-Pamintul%) si Coiotul plutesc impre- 
uná intr-o barca in mijlocul oceanului primordial. 
Fiinta Suprema creeaza lumea cintind, dar Coio- 
tul ridicá dealuri si munti ca sá o strice. Dupa 
facerea omului de cátre Creator, Adversarul ¡si 
incearca si el puterile si aduce pe lume tot felul 
de fápturi oarbe. Creatorul asigurase reintoar- 
cerea oamenilor la viata, gratie unei »ἢ ntini a 
tineretii”, dar Coiotul distruge fintina. In plus, 
Coiotul se glorificá singur in Fata Creatorului: 
,Amindoi sintem mari Capetenii!”, iar Zeul nu 1] 
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centrazice. Apoi, Coiotul se autoprocilama ,Cel 
mai vechi din lume* si se laudá cá eamenii vor 
spune despre el: ,Acesta este cel ce a invins 
Marea Capetenie!”. Intr-o altá variantá, Ceiotul il 
numeste pe Creator ,frate”. Cind Dumnezeu le dá 
oamenilor rinduielile de nastere, cásátorie, moarte 
etc., Coiotul le modificá dupá bunul lui plac, 
pentru ca apoi sá-i reproseze Creatorului cá nu a 
fácut tot posibilul ca oamenii sá fie fericiti. In cele 
din urmá, Zeul Suprem admite: ,Fárá ca eu sá fi 
voit asta, lumea va cunoaste moartea” si se inde- 
párteazá, nu inainte de a fi pregátit . pedeapsa 
adversarului sáu. Intr-adevár, fiul Coiotului este 
muscat de un sarpe cu clopotei: in van tatál sáu 
se roagá de Creator sá aboleascá moartea, fágá- 
duind cá nu i se va mai pune Creatorului im- 
potrivá.*3 Potrivit tegilor logicii religioase arhaice, 
ceea ce a venit intru existentá la inceput, cind 
incá nu era terminatá Creatia, nu poate fi nimicit. 
Atita vreme cit Creatia inca este in curs, tot ce se 
petrece si tot ce se spune constituie ontofanii, 
intemeiazá modalitáti de a fi si apartin, in ultimá 
instantá, operei cosmogonice. 

Miturile maidu, mai ales variantele din 
nord-est, se caracterizeazá prin faptul cá acordáa 
un rol hotáritor Coiotului. S-ar putea spune cá 
opozitia sistematicá fatá de proiectele Creatorului 
trádeaza, din partea Coiotului, un tel precis: el se 
stráduieste sá ruineze conditia aproape angelicá a 


38 Ronald B. Dixon, Maidu Myths, Bulletin of American 
Muscum of Natural History, XVIl (Washington, D.C., 1902). 
pp. 33-118, in special pp. 46-48. si Maidu Texts, Publi- 
cations of the American Ethnological Society, IV (Leiden, 
1912), pp. 27-69; Ricketts, ,Strueture. and Religious Sig- 
nificance, vol 2, pp. 504 s. urm. Vezi de asemeri Ugo 
Bianchi. Jl Dualismo religioso (Roma. 1 953). pp. 76 s. urm. 
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omului, asa cum a fost ea conceputá de Creator. 
In fapt, datoritá Coiotului, omul sfirseste prin a fi 
silit sá-si asume modalitatea sa actualá de a fi, 
care implicá efort, suferintá, trudá si moarte, dar 
care totodatá face posibila continuarea vietii pe 
pámint.4* 

Voi reveni la rolul jucat de Coiot in stabilirea 
conditiei omului, cáci este vorba de o temá mito- 
logicá susceptibilá de  elaborári neasteptate. 
Pentru moment, vom cita alte mituri cosmogonice 


44 La un alt trib califomian, wintun, Creatorul, Olelbis, 
hotáráste cá oamenii vor tráai ca frati si surori, cá nu va 
exista nici moarte, nici nastere, si cá viata va fi usoará si 
fericitá. El a insárcinat pe doi frati sá dureze un .drum de 
piatrá” piná la Cer: cind vor imbatrini, oamenii se vor putea 
urca la Cer sá se scalde intr-un izvor miraculos si sá deviná 
iar tineri. Dar in timp ce lucrau drumul, Sedit, adversarul lui 
Olelbis, apare pe neasteptate si ἢ convinge pe unul din frati 
οὔ ar fi mult mai bine dacá ar exista pe lume cásátorii, 
nasteri, morti si chiar multá muncá. Fratii distrug drumul 
aproape terminat, se transformá ín vulturi si isi iau zborul. 
Dar curind, Sedit se cáieste, cáci intelege cá si el a devenit 
muritor. El incearcá sá zboare la cer cu ajutorul unui 
dispozitiv fácut din frunze, dar se prábuseste si moare. 
Olelbis priveste de sus si rosteste: .Aceasta este prima 
moarte: de acum  inainte toti  oamenii vor muri.” 
(Documentele sint analizate de Wilhelm Schmidt, Ursprung 
des Gottesidee, 12 volume, vol 2 (Miinster, 1929], pp. 
88-101). Un mit similar este atestat la indienii arapaho, un 
{ΠΡ algonchin estic: in timp ce Creatorul (,Omul') isi 
desfásura opera, un personaj necunoscut Nih'asa (,Omul 
Amar*), inarmat cu un bát, vine si cere po de a crea, 
precum si o bucatá de pármnint. Creatorul ii satisface prima 
cerere si atunci Nihtasa ridicá bátul si fáureste muntii si 
rurile Creatorul. apoi, azvirle in apá o bucatá de piele si 
spune: .Asa cum bucata aceasta de piele intii s-a scufundat 
si apoi a iesit iar la suprafatá, tot astfel omul, intii va muri, 
apoi va reveni la viatá”. Dar Nih'asa face observalia cá lumea 
se va suprapopula in curind, si atunci ia de jos o piatrá si o 
aruncá in apa, declarind cá, asa cum piatra s-a dus la fund 
si a dispárut, tot astfel va ἢ si soarta oamenilor de aci inainte 
(cf. Schmidt, ibid, pp. 707-709, 714-717: Ugo Bianchi. 
Dualismo religioso, pp. 108-109). 
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califomiene de structurá dualistá ilustrind si mai 
decis ostilitatea dintre Coiot si Creator. Potrivit 
unui mit al indienilor yuki, Creatorul, numit 
Taikomol (,Cel ce vine singur”), apárea pe intinsul 
oceanului primordial ca un ghemotoc de puf. 
Inconjurat de spuma apelor incá, el a inceput sá 
vorbeascá, iar Coiotul -- care, spune mitul, exista 
deja -- la auzit. ,Ce trebuie 58. fac?” se intreabá 
Taikomol si incepe sá cinte. Ín timp ce cinta, el 
incepe sá ia treptat formá omeneascá si il 
numeste pe Coiot ,fratele mamei mele”. El ¡si 
scoate din propriul trup hraná pentru Coiot si, in 
acelasi mod, face Pamintul, scotind, adica, din el 
insusi substanta planetei. Coiotul 1] ajutá sá 
fáureascá omul, dar tot el ji predeterminá 
moartéa. Cind fiul Coiotului moare, Taikomol se 
oferá sá-l resusciteze, dar Coiotul refuzá. 15 

Este posibil, asa cum banuieste Wilhelm 
Schmidt*8, ca Taikomol sá nu reprezinte tipul 
veritabil de Zeu Creator califomian. Dar este 
semnificativ cá tocmai acest mit, in care Coiotul 
joacá un rol important, a retinut atentia indieni- 
lor yuki. Eclipsarea Zeului Suprem si Creator este 
un proces destul de frecvent in istoria religiilor. In 
majoritatea lor, Fiintele Supreme sfirsesc prin a 
deveni dii otiosi, si aceasta nu numai in cazul 
religiilor primitive. In cazul nostru, este intere- 
sant de observat cá Zeul Suprem cedeazá pasul in 
fata unui personaj atit de ambivalent si paradoxal 


45 A. L. Kroeber, ,Yuki Myths”, Anthropos, 27 (1932): 
905-939, in special pp. 905 s. unm., si Handbook of the 
Indians of Califomia, Smithsonian Institution, Bureau of 
American Ethnology, Bulletin 78 (Washington, B.C., 1925), 
pp. 182 s. urm. 

16 Ursprung des Gottesidee, vol, 5, pp. 44, 62, citat de 
Bianchi, Dualismo religioso, pp. 90 5. unm: 
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cum este Coiotul, un trickster par excellence. La 
indienii porno, de pe coastá, Coiotul ἢ] inlocuieste 
pe Creator; la drept vorbind, acesta este chiar 
absent din opera cosmogonicá. Dar Coiotul 
creeazá lumea din purá intimplare. Fiindu-i sete, 
el scoate din rádácini plante acvatice, provocind 
in acest fel eruptia violentá a apelor subterane. 
Torentul il proiecteazá pe Coiot in inaltul cerului 
si, in scurtá vreme, apa acoperá pamintul ca o 
mare imensá. Coiotul izbuteste sá zaágaázuiascaá 
apele si apoi incepe sá fáureascá oameni din bul- 
gárii de spumaá ai adincului. Dar imfuriat de faptul 
cá oamenii nui dau de mincare, el stimeste un 
incendiu si imediat dupá asta declanseazá un 
potop ca sá stingá incendiul. Dupá dezastru, el 
creeazá o a doua omenire, care isi bate insá joc de 
el, si Coiotul amenintá lumea cu o altá catastrofá. 
Cu toate astea, el isi continua activitatea demiur- 
gicá, insá pentru cá oamenii nu il iau in serios 1 
transformá pe multi dintre ei in animale. In sfirsit, 
Coiotul face soarele si-1] incredinteazá unei pásari 
ca sá-1 poarte pe bolta cereascá; apoi rinduieste 
ritmurile cosmice si instituie cerernoniile cultului 
kuksu.*” ᾿ 

Am citat acest mit ca sá evidentiez stilul aparte 
al cosmogoniei sávirsite sub egida Coiotului. 
Lumea si omul par sá fie opera unui demiurg 
malgré lui, si este sermnificativ cá oamenii, propri- 
ile lui creaturi, isi bat joc de el si chiar refuzá 
sa-1 hráneascá. Oricare ar fi explicatia istoricá a 
acestei inlocuiri a Creatorului cu Coiotul, este 
evident ca, in pofida pozitiei sale proeminente si a 


North Central Calilomia,” American Antropologist, n.s. 28 
(1926): 467-493, in special pp. 484 s. urm. 
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puterilor creatoare pe care le aratá, caracterul 
sáu de demiurg-Trickster rámine neschimbat. 
Chiar si in postura sa nouá de unic Creator, el se 
comportá si actioneazá ca un Trickster de neuitat, 
unul din.aceia care fac deliciile asistentei in atitea 
legende nord-americane. 


Tricksterul 


Este semnificativ faptul cá tipul de dualism.- 
extrem intilnit la triburile nord-americane evi- 
dentiazá rohal Coiotului, Tricksterul prin exce- 
lentá. Dar Tricksterul are o functie mult mai 
complexaá decít cea care se poate deduce din mitul 
cosmogonic californian mentionat mai sus.*8 Per- 
sonalitatea lui este ambivalentá si rolul sáu echi- 
voc. E adevárat cá, in majoritatea traditiilor mito- 
logice, Tricksterul este ráspunzátor de aparitia 
mortii si de conditia prezentá a lumii. Dar el este 
in egalá másurá si Demiurg (Trans forner) si Erou 
Civilizator, pentru cá a reusit sá fure focul si alte 
unelte folosltoare si este reputat ca unul care a 
reusit sá nimiceascaá monstrii ce rávaseau pámin- 
tul Cu toate acestea, chiar atunci cind actio- 
neazá ca erou cultural, Tricksterul isi pástreaza 
trásáturilé 'specifice. De pildá, atunci cind furá 
focul sau alte unelte necesare omului, cu gelozie 


28 Tricksterul apare ca personajul Coiot in Marile Preeyii, 
in Marele Bazin, in Platoul american, in sud-vest si ín 
California. Bar pe coasta de nord-vest el este Corb san Vizon, 
iar in sud-est si probabil la vechii algonchini era lepure. La 
algonchinii modemi. la indienii sioux si la alte triburi, el are 
infátisare umaná si e cunoscut printrun nume propriu 
specific, cum ar ἢ Gluskabe, Iktomi, Visaka, Bátr nul “sau 
Váduvul. 
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pázite de o fiintá divina (Soarele, Apa, vinatul, 
pestii etc.), el reuseste nu la modul eroic, ci prin 
siretlic sau fraudá. Adeseori, succesul intreprin- 
derilor sale este primejduit de zápaceala (de exem- 
plu, pamintul este distrus de incendiu sau de 
potop etc.). Si intotdeauna reuseste sá-i scape pe 
oameni de monstruosii lor dusmani canibali prin 
stratagemá sau prin disimulare. 

O altá trásáturá caracteristicá este atitudinea 
ambivalentá a Tricksterului fatá de sacru. El 
parodiazá si caricaturizeazá experientele sama- 
niste sau ritualurile preotilor. Spiritele-pázitoare 
ale samanilor sint identificate grotesc de Trickster 
cu excrementele lui*?, si parodiazá chiar zborul 
extatic al samanului, desi el, Tricksterul, sfirseste 
intotdeauna prin a cádea. Este clar cá acest com- 
portament paradoxal are o dublá semnificatie: 
Tricksterul isi bate joc de ,sacru”, de preoti si de 
sarman, dar ridiculizárile acestea se intorc impo- 
triva lui. Atunci cind nu este adversarul incápá- 
tinat si inselátor al Zeului creator (ca in mitul 
califonian), el se dovedeste un personaj greu de 
definit, inteligent si stupid deopotrivá, aproape de 
zei prin ,primordialitatea” si puterile lui, dar si 
mai aproape de oameni prin foamea sa de min- 
cáu, prin sexualitatea sa exorbitantá si prin amo- 
ralitatea sa. 

Ricketts vede in Trickster imaginea omului in 
efortul lui de a deveni ceea ce trebuie sá deviná 
- stápinul lumii.50 O asernenea definitie poate fi 


" 48 Cf Μ. L. Ricketts, ,The North Ainerican Indian Trick- 
ster”, History of Religions, 5 (1966): 327-350, in special 
p. 336 s. urm. 
5 Ibid., pp. 338 5. urm. 
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acceptatá cu conditia ca imaginea omului sá fie 
situatá intrun univers imaginar imbibat de 
sacru. Nu este vorba de o imagine a omului in 
sens umanist-rationalist sau voluntarist. De fapt, 
Tricksterul reflectá ceea ce am putea numi o 
mitologie a conditiei umane. El se opune deciziei 
Zeului de a-1 face pe om nemuritor si de a-i asigu- 
ra o existentá oarecum paradisiacá, intr-o lume 
bogata si curata, liberá de jocul contrariilor. El 15] 
bate joc de ,religie”“, mai exact de tehnicile si 
pretentiile unei elite religioase, adicá a preotilor si 
samanilor, desi miturile accentueazá ideea cá 
aceastá deridere nu poate anula puterile acestor 
elite religioase. 

Dar anumite trásáturi sint specifice conditiei 
umane, asa cum o stim astázi, ca urmare a inter- 
ventiei Tricksterului in opera Creatiei: de exem- 
plu, el triumíá asupra monstrilor fárá sá se com- 
porte ca un erou; el izbindeste in multe intre- 
prinderi, dar esueazá in altele; el organizeazá si 
completeazá crearea lumii, dar cu atitea erori si 
boacáne incit, in cele din urma, nimic nu ¡ese 
perfect. In acest sens, se poate vedea in figura 
Tricksterului o proiectie a ormului in cáutarea 
unui nou tip de religie. Deciziile si aventurile 
Tricksterului constituie un fel de mitologie radical 
secularizatá, parodiind gesturile fiintelor divine. 
dar ín acelasi timp batindu-si joc si de propria sa 
revoltá contra zeilor. 

In másura ín care se poate recunoaste in 
miturile californiene un dualism veritabil care 
opune la modul absolut pe Coiot Creatorului, se 
poate spune cá acest dualism - care nu poate fi 
redus la un sistem de polaritáti - retlectá si 
opozitia omului fatá de Creator. Dar am vázut cá 
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revolta impotriva Zeului se dezvoltá sub sernnul 
precaritátii'si al parodiei. Puten recunoaste aici o 
filozofie ermbrionará. Dar avem-dreptul de a o 
recunoaste oare numai aici”? 


Citeva remarci 


Nu este necesar sá rezumám analizele documen- 
telor nord-americane schitate mai sus. E de ajuns 
sá reamintim pe scurt diferitele tipuri de anta- 
gonisme si polaritáti atestate in aria Americii de 
Nord ca sá ne dám seama de: caracterul lor de 
,Creatii spirituale*. Este adevárat cá un anume tip 
de dualism pare a fi o elaborare sistematicá a 
societátilor agrare, dar cel mai radical dualism il 
gásim la triburile califomiene care nu cunosc 
agricultura. Sociogeneza, ca orice altá ,genezá”, 
nu poate explica functia unui simbolism exis- 
tential, Bunáoara, bipartitia teritoriului locuit si a 
satului este atestatáa la multe triburi, si totusi 
mitologiile si religiile lor nu prezintá o structurá 
dualistá. Aceste triburi au aplicat pur si simplu 
bipartitia 'teritoriala ca un dat imediat al experi- 
entei, dar creativitatea lor mitologica si religioasá 
se exprimá in alte planuri de referintá. 

In ce priveste triburile care au abordat direct 
enigma polaritátii si au incercat s-o rezolve, sá ne 
amintim uimitoarea diversitate a solutiilor pro- 
puse. Existá, la algonchinii din centru, antago- 
nismul personal dintre Eroul Cultural si Puterile 
inferioare, care explicá originea mortii si insta- 
larea colibei de initiere. Dar acest antagonism nu 
era inevitabil: el este rezultatul unui accident 
(uciderea fratelui lui Mánábush). In ce priveste 
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coliba initiatica, am vázut cá ea exista deja la 
anumite triburi algonchine, anume la indienii 
ojibwa. ΕἸ declará cá au primit-o de la Zeul 
Suprerm, si simbolica ei exprimá atit polaritátile 
cosmice cit si integrarea lor. La cultivatorii de 
porumb, dualismul primeste expresii total dife- 
rite. La indienii zuni, dualismul este sters in 
mitologie, insá domina ritualul si calendarul litur- 
Bic. La irochezi, dimpotrivá, si mitologia si cultul 
sint articulate intr-un dualism atit de riguros 
incit ne aduc aminte de tipul clasic iranian. 1n 
fine, la califomieni, antagonismul dintre Zeul 
suprem si adversarul sáu, Coiotul, deschide calea 
unei ,mitologizári” a conditiei umane, compara- 
bilá aceleia efectuate de greci si, totusi, deosebitá 
de aceasta. 


Cosmologii indoneziene: antagonism 
si reintegrare 


In Indonezia, ideea creatiei si conceptia privind 
viata cosmicá si societatea umaná se dezvoltá sub 
sernnul polaritátii. In unele cazuri aceastá polari- 
tate presupune o unitate/totalitate primordiala. 
Dar opera de creatie este rezultatul unei intilniri 
- ,ofensive” sau ,conjugale” —intre douá divini- 
tati. Nu existá o cosmogonie iesitá din vointa si 
puterea unui singur creator 5811 a unui grup de . 
fiinte supranaturale. La inceputul Lumii si al 
Vietii existá un cuplu. Lumea este fie produsul 
unui hieros gamos dintre un zeu si o zeitá, fie 
rezultatul unui conflict dintre douá divinitáti. In 
ambele cazuri este vorba despre o intilnire dintre 
principiul, sau un reprezentant, al cerului, si 
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principiul, sau un reprezentant, al regiunilor infe- 
rioare, concepute ca fiind sau Infernul sau regi- 
unea Care mai tirziu se va numi Pámintul. In 
ambele cazuri, exista, la inceput, o ,totalitate”, in 
care se ghicesc cele douá principii unite in hieros 
gamos sau incá nediferentiate.5! 

Intruun capitol anterior am prezentat mai in 
amánunt cosmogonia si structura vietii religioase 
a populatiilor ngaju dayak (vezi p. 124). Voi 
reaminti doar citeva din cele mai importante 
elemente ale mitului din totalitatea cosmicá 
primordialá, existind nedivizatá in gura Sarpelui 


51 Cf. M. Wúnsterberger: Ethnologische Studien an Indo- 
nesischen  Schópfungsmythen (Haga, 1939)  Aproape 
pretutindeni in Indonezia de est si in insulele Moluce si 
Celebes, πη! cosmogonic implicá unirea matrimoniala 
dintre Cer (sau Seas si Pámint (sau Luna). Viata -- adicá 
plantele,  animalele si oamenii-—este rezultatul acestei 
cásátorii (cf. Walder Stóhr in Bie Religionen Indonesiens, ed. 
W. Stóhr si Piet Zvetmulder [Stuttgart, 1965], pp. 123- 146). 
Si pentru 'cá hieros gamos-ul cosmogonic stabileste modelul 
oricárei creatii, in unele insule ca Leti si Lakor, cásátoria 
Cerului cu Pámintul este celebratá la inceputul anotimpului 
musonic: in timpul ceremoniei, Upulero, zeul cerului, 
coboará si o fecundeazá pe Upunusa, pámintul (H. Th. 
Fischer, Inteiding tot de culturete Anthropologie van Indonesie 
[Haarlem, 1952], p. 174; cf. Stóhr, Die Religionen Indonesiens, 
p. 124) Pe de altá parte, fiecare Cásátorie omeneascá 
reactualizeazá hieros gamos-ul dintre Cer si Pámint (Fischer, 
Inleiding tot de culturele Anthropologie, p. 132). Cosmogonia 
rezultind dintr-un hieros gamos pare sá fie tema mitologicá 
cea mai ráspinditá si cea mai veche (Stóhr, Die Religionen 
Indonesiens, p. 151). O versiune paralelá a aceleiasi teme 
explicá Creatia prin despártirea Cerului de Pámint care se 
uniserá inainte intruun hieros gamos (cf. Hermann 
Baumann, Das doppelte Geschlecht [Berlin, 1955], p. 257; 
Stóhr, Die Religionen Indonesiens, p. 153). In multe cazuri, 
numele Fiintei Supreme indoneziene este constituit din 
aglutinarea numelor ,Soare-Luná” sau ,TatáMama” (cf. 
Baumann, Das Doppelte Geschtlecht, p. 136): cu alte cuvinte, 
totalitatea diviná primordialá este  conceputá ca ὁ 
non-diferentiere Cer-Pámint, uniti in hieros gamos. 
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de Apá, au apárut douá principii polare, manifes- 
tate succesiv ἴῃ forma a doi munti, un zeu si o 
zeitá, douá pásáari rinocer etc. Lumea, viata,: si 
perechea umaná primordialá au venit pe lume ca 
rezultat al luptei dintre douá principii divine 
polare. Dar polaritatea reprezintá numai un sin- 
gur aspect al divinitátii. Nu mai putin importanta 
este manifestarea ei ca totalitate. Asa cum am 
vázut (p. 130), aceastá totalitate divina constituie 
principiul fundamental al religiei dayak-ului si ea 
este continuu reintegratá prin intermediul unor 
ritualuri individuale si colective.92 

La populatiile toba -batak creatia este tot rezul- 
tatul unei lupte dintre Puterile superioare si cele 
inferioare; dar in acest caz lupta nu se terminá -- 
ca in cazul celor douá páasari-rinocer din mitolo- 
dia tribului dayak -- prin nimicirea reciprocá a 
adversarilor, ci prin reintegrarea lor intr-o nouá 
Creatie.53 In insula Nias, cele douá divinitáti 
supreme, Lowalangi si Lature Danó, desi opuse 
una alteia, sint in acelasi timp complementare. 
Lui Lowalangi ii apartine lumea superioara; el 
intrupeaza binele si viata, culorile sale sint 
galbenul si auriul, simbolurile si emblemele sale 
cultice sint cocosul, vulturul, soarele si lumina. 


52 Hans Schárer, Die Gottesidee der Ngadju Dayak in 
Súd-Bomeo (Leiden, 1946), pp. 70 5. urm. (Traducere 
englezá: Ngaju Religion, [HHaga, 19631, pp. 32 5. urm.). 

3 w. Stóhr, Die Religionen Indonesiens, p. 57. Potrivit lui 
Ph, L. Tobing, Fiinta Supremá reprezintá totalitatea cos- 
micá, pentru cá ea poate fi sesizatá sub trei aspecte, 
fiecare reprezentind una din cele trei lumi (superioará, 
intermediará, inferioará) Arborele cosmic care isi trage 
rádácinile din lumea de jos si atinge cerul simbolizeaza, 
deopotrivá, totalitatea universului si ordinea cosmicá (cf. 
Tobing, The Structure of Toba-Batak Belief in the Highgod 
[Amsterdam, 1956], pp. 27-28, 60-61. 
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Lature Danó stápineste in lumea de jos; el intru- 
peazá rául si moartea, culorile sale sint negrul si 
rosul, emblemele sale serpii, simbolurile sale luna 
si intunericul. Dar antagonismul dintre douá 
divinitáti implica si complementaritatea lor. Mitul 
relateazá cá Lature Danó s-a náscut fárá cap, ἰδ. 
Lowalangi fárá spate; altfel spus, doar impreuná 
ei constituie o totalitate.54 

In Indonezia, dualismul cosmic si antagonismul 
complementar sint exprimate αἰ prin structura 
satelor si caselor, in imbracáminte, podoabe si 
arme, cit si prin riturile de trecere (nastere, 
initiere, cásátorie, moarte).25 Sá ne referim doar 
la citeva exemple: in Ambryna, una din insulele 
Moluce, satul este impártit in douá jumátáti; 
impartirea nu este numai socialáa, ci si cosmica, 
pentru cá ea subintinde toate lucrurile si intim- 
plaárile lumii. Astfel, partea stingá, femeia, tármul 
marii, inferiorul, spiritualul, exteriorul, vestul, 
tinárul, noul etc. sint in opozitie “cu dreapta, 
barbatul, uscatul, sau muntele, superiorul, cerul, 
mundanul, inaltul, interiorul, estul, vechiul etc. 
Totusi, cind cei din Ambryna se referá la acest 
sistem, ei vorbesc mai degrabá de trei diviziuni 
decit de douá. Al treilea element este .sinteza 
superioará” care integreazá cele douá elemente 
antitetice si le tine in echilibru*6, Acelasi sistem 


5% ὦ Suzuki, The Religious System and Culture of Nias, 
indonesia (Haga, 1959) ρ 10; Stóhr, Pie Religionen 
Indonesiens, p. 79. 

55 P. Suzuki, Religious System, p. 82. 

56 JP. Duyvendak, Inleiding tot de Ethnologie van den 
Indischen Archipel, ed. a 3-a (Groningen-Batavia, 1946), pp. 
95-96. Cf. Claude Lévi-Strauss, Anthropologie structurale 
(Paris, 1958), pp. 147 s. urm. 
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se regáseste si la sute de mile de Ambryna, de 
pildá in Java si Bali.5”? 

Antagonismul contrariilor este subliniat mai 
ales ín riturile si obiectele de cult%8, care, in 
ultimá analiza, vizeaza conjunctia contrariilor. La 
populatiile minangkabau din Sumatra, ostilitatea 
dintre cele douáa clanuri se exprima printr-o 
bátaie de cocosi cu prilejul cásátoriilor.52 Asa 
cum scrie P.E. de Josselin de Jong: ,Íntreaga 


57 La populatiile badung din Java, societatea e impártitá 
in douá; triburile badung din interior reprezintá jumátatea 
sacrá a insulei, badung de la margine jumátatea profaná; 
prima o dominá pe cea de-a doua (cf. J.. van der Kroef, 
,«Bualisni and Symbolic Antithesis in Indonesian Pra 
American Anthropologist, n.s. 56 [1954]: pp. 853-854). 
Bali, antitezele dintre viatá si moarte, zi si noapte, noroc e 
lipsá de noroc, binecuvintare si blestem, sint puse in relatie 
cu structura geograficá a insulei, anume muntii si apele, 
simbolizind lumea superioará, respectiv cea inferioará. 
Muntii reprezintá directia beneficá, deoarece de acolo vine 
ploaia; dimmpotrivá, marea simbolizeazá directia maleficá 
asociatá cu nefericirile. bolile, si moartea, Intre munti si 
mare -- altfel spus iíntre lumea superioará si cea infe- 
rioará - se situeazá tárimul locuit, insula Bali; el se numeste 
madiapa, zona intermediará, si apartine ambelor lumi, prin 
urmare, suportá influentele lor antagonice. Bupá cum se 
exprimá Swellengrebel, madiapa (Bali) este ,unitatea anti- 
tezelor polare" (citat de van der Kroef, ,Bualism and 
Symbolic Antithesis”, p. 856). Besigur, sistemul cosmologic 
este mai .complicat, cáci directiile nord si est care se opun 
directiilor sud si vest sint asociate cu diferite culori si zeitáti 
(ibid, p. 856). 

2 Cutitul. kms, si sabia sint simboluri masculine; stofa 
este simbol feminin (cf. Gerlings πλεῖ, citat de van der Kroef 
(ibid., p. 857). La populatia dayak, bucata de stofá atasatá la 
o sulitá simbolizeazá unirea celor douá sexe. -Steagul -- i.e. 
bátul (sulita) si stofa -- reprezintá Arborele Vietii, expresia 
creativitatl divine si a. nemurirti (cf. Schárer, Die Gottesidee, 
p. 18-30) 

59 J. van der Kroef, ,Bualism and Symbolic Antithesis”, p. 
853. In cásátorie. ca si in comert, totemul clanului mirelui se 
uneste cu totemul clanului miresei, simbolizind astfel 
unitatea cosmicá a grupurilor umane prin antiteza lor (ibid., 
p. 850). 


Prolegomene la dualismul religios / 251 


comunitate este divizata in douá sectoare anta- 
goniste, dar mutual complementare; comunitatea 
nu poate sá existe decit dacá ambele jumatati 
sint prezente si intrá ín contact activ una cu alta. 
O caásatorie este tocmai prilejul de a indeplini 
aceástá conditie“.80 Potrivit lui Josselin de Jong, 
toate festivalurile indoneziene seamáná cu un 
rázboi, secret sau deschis, deopotrivá, Sernnifica- 
tia cosmicá este de necontestat; grupurile antago- 
nice reprezintá anumite sectiuni ale universului, 
si, prin urmare, lupta lor ilustreazá opozitia 
fortelor cosmice primordiale: ritualul constituie o 
dramá cosmicá.*! Printre membrii tribului dayak, 
acest lucru este clar subliniat cu prilejul sárba- 
torii colective a mortilor, care se incheie printr-o 
lupta mimatá intre douá grupuri mascate impre- 
jurul unei baricade ridicate ad hoc ín sat. Sarba- 
toarea aceasta inchinata mortilor este de fapt o 
reactualizare drarmaticá a cosmogoniei. Baricada 
simbolizeazá arborele vietii, cele douáa grupuri 
rivale reprezintá douaá pasari-rinocer mitice care 
s-au ucis una pe cealaltá si au nimicit totodatá 
arborele vietii. Dar mimicirea si moartea produc o 
nouá creatie si astfel menorocirea adusá de 
moarte ἴῃ sat este exorcizatá.62 


60 Citat in ibid., p. 853. In altá lucrare, autorul remarcá 
faptul cá antitezele intre Cer si Pámint, bárbat si femeie, 
centru si cele douá párti contigue sint exprimate printr-o 
insistentá monotona, dar sugestivá asupra categoriilor 
sociale si a titlurilor distinctive (ibid., p. 847). 

61 J. P. B.. de Josselin de Jong, ,De Oorsprong van den 
goddelijken Bedrieger”, pp. 26 5. urm., citat de F. B. J. 
Kuiper, ,The Ancient Aryan Verbal Contest", Indo-Iranian 
Joumal, 4 (1960): p. 279. 

62 Cf. Waldemar Stóhr, Das Totenritual der Dayak (Kóln, 
1959), pp. 39-56, sl Die Religionen Indonesiens, pp. 31-33. 
Pentru o descriere exhaustivá a ritualului funerar, precum si 
a miturilor corelate, vezi Hans Schárer, Der Totenicult der 
Ngadju Dayak in Súd-Bomeo, 2 vol. (Haga, 1966). 
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Pe scurt, s-ar putea spune cá  gindirea 
religioasá indonezianá elaboreazá necontenit si 
elucideazáa intuitia surprinsá in mitul cosmo- 
gonic, Deoarece lumea si viata sint rezultatul 
unei disjunctii care sparge conjunctia primor- 
dialá, omul trebuie sá repete acest proces exerm- 
plar. Antagonismul polar este ridicat la rangul de 
principiu cosmologic; el este nu numai acceptat, 
dar devine chiar cifrul prin care lumea, viata si 
societatea umaná isi dezváluie semnificatia. Ín 
plus, prin insusi modul sáu de a fi, antagonismul 
polar tinde sá se autoanuleze íntr-o paradoxalá 
uniune a contrariilor. Polaritátile, prin ciocnirea 
lor, produc ceea ce se poate numi ,al treilea ter- 
men“83, care poate fi sau o nouá sintezá, sau O 
regresiune, la starea anterioará. Rareori intíilnim 
in istoria gindirii presistematice o formulá care sá 
se apropie mai mult de dialectica lui Hegel decit 
cosmologiile si simbologiile indoneziene. Totusi, 
este o diferentá: pentru indonezieni, sinteza pola- 
ritáatilor, ,al treilea termen”, desi reprezintá o 
creatie mouá in cormparatie cu stadiul imediat 
anterior, acela al antagonismului polar, este ín 
acelasi timp o regresiune, o intoarcere la situatia 
primordialáa, atunci cind contrariile coexistau 
intr-o totalitate nondiferentiata.** 


63 Mai ales acest aspect al problemei organizárilor de tip 
dualist l-au interesat pe Cl. Levi-Strauss; vezi Anthropologie 
structurale, pp. 166 5, urm. 

64 Intr-o lucrare considerabilá, Das doppelte Geschlecht, 
H. Baumann a incercat sá traseze trecerea de la 
antagonismul sexual (reprezentind un stadiu arhaic) la ideea 
bisexualitátii divine si umane consideratá de autor ca un 
stadiu ulterior. Vezi observatiile mele in Revue de Histoire 
des Religions, ianuarie-martie, 1958, pp. 89-92. 
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S-ar putea spune cá gindirea indoneziana, 
dupá ce a identificat misterul vietii si creativitátii 
intr-o unire si disjunctie a contrariilor, nu a 
incercat sá depáseascá acest model biologic, asa 
cum a fácut, de pilda, gindirea indiana. Altfel 
spus, indonezienii au cáutat intelepciunea, nu 
filozofia, creatia artistica, nu stiinmta. Desigur, ei 
n-au fost singurii care au fácut aceastá alegere, si 
cine ar putea spune dacá au gresit sau nu? 


Cosmogonie, lupte rituale si intreceri oratorice: 
India si Tibet 


India anticá ne permite surprinderea procesului 
de trecere de la un scenariu mitico-ritual la o 
paleoteologie care va inspira mai tirziu diverse 
speculatii metafizice. In plus, India ilustreazá mai 
bine decit oricare culturá reluarea, la multiple 
niveluri, si reinterpretarea creatoare a unei teme 
arhaice si mult ráspindite. Documentéle indiene 
ne ajutá sá intelegem cá un simbol fundamental, 
vizind relevarea unei dimensiuni profunde a 
existentei urmane, este intotdeauna ,deschis”, 
Altfel spus, India ilustreazáa admirabil cá un 
asemenea simbol este susceptibil sa declanseze 
ceea ce s-ar putea numi o simbolizare in lant a 
oricárei experiente dezvaluind situatia omului in 
Univers, influentind astfel un mod de reflectie 
sisternatica si articulindui primele rezultate. 
Desigur, este imposibil sá reamintim aici toate 
creatiile importante ale geniului indian. Voi 
incepe cu un exemplu de valorizare ritualáa a 
motivului antagonismului dintre douá principii 
polare. Voi cita apoi citeva exemple de elaborare 
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si reinterpretare creatoare a acestui cunoscut 
motiv in planul mitologiei si metafizicii. 

Mitologia vedicá este dorminatá de tema luptei 
exermmplare dintre Indra si dragonul Vrtra. Am 


insistat altundeva asupra structurii cosmogonice 
a mitului.85 Eliberind Apele inchise de Vrtra ín 


munti, Indra salveazáa Lumea; el o re-creeazá sirm- 
bolic. In alte variante ale mitului, decapitarea si 
dezmembrarea lui Vrtra exprimá trecerea de la o 


creatie virtuala la cea actuala, cáci Vrtra si Sar- 


pele simbolizeaza ne-manifestatul. Mit exemnplar 
prin excelentá, aceastáa luptá dintre Indra si 
Vrtra furnizeazá modelul altor forme de creatie si 


multor altor activitáti. ,El, neimfríntul in lupta, ἢ 
invinge cu adevarat pe Vrtra”, spune un imn 


vedic*8- Kuiper a evidentiat recent douá serii de 
fapte convergente: Intíi de toate, el a dermnonstrat 
cá disputele verbale in India vedicá reitereazá 
batália primordialáa impotriva fortelor de rezis- 
tentá (urtani). Poetul se autocompará cu Indra. 


sSint omoritorul vráajmasilor mei, neínvins si ne- 
atins ca si Indra” (Rig Veda, X, 166, 2). Intrecerea 
oratoricá, lupta verbala dintre poeti, reprezintá 
un act creator si, prin urmare, o innoire a vietii,8” 
In al doilea rind, Kuiper a arátat cá existá motive 
de a crede cá scenariul mitico-ritual centrat pe 


York, 1955), p. 19. 
66 Maitrayani - Samhita, Il, 1,3, citat de F.B.J. Kuiper, 


»Ancient Aryan Verbal Contest”, p. 251. 
67 Ibtd.. pp. 251 s, urm. 
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lupta dintre Indra si Vrtra constituia, in fond, 


ceremonia de Anul Nou. Toate formele de intre- 
cere si de luptaá - cursele de care, lupta dintre 
douá grupuri de bárbati etc. -- erau' reputate a 
stimula puterile creatoare in vremea ritualurilor 
de iarná.88 Asa Benveniste a tradus termenul 
avestic vuyaxana prin ,intrecere oratoricá” avind o 
,Calitate militará" ce poate asigura victoria.£9 
Astfel, se pare cá a existat o conceptie indo-ira- 
nianá destul de arhaicá ce exalta virtutile in- 
noitoare si creatoare ale intrecerii oratorice. De 
altfel, acest obicei nu este exclusiv indo-iranian. 
Violente confruntári verbale sint atestate, buná- 
oará, la eschimosi, la indienii kwakiutl si la vechii 
germani, Asa cum a arátat recent Sierksma, 
intrecerile verbale erau la mare cinste in Tibet,?0 
Dezbaterile publice ale cálugarilor tibetani, a 
cáror cruzime si agresivitate erau nu numai ver- 
bale, sint binecunoscute, Desi disputele au drept 
obiect problemele filozofiei budiste si urmeaza, 
mácar in parte, regulile stabilite de marii teologi 
budisti indieni, in special Asanga, pasiunea cu 
care controversele publice sint sustinute este o 
caracteristicá a tibetanilor.?! ln plus, asa cum a 
arátat Rolf Stein, in Tibet intrecerea oratoricá stá 
pe acelasi plan cu alte forme de competitie, cum 
ar fi cursele de cai, jocurile atletice. trintele, 


142 s. urm. ᾿ : 

71 A. Wayman, ,The rules of debate, according to Asanga”, 
Joumal of the American Oriental Society, 78 (1958): 29-40; 
Sierksma, ,Rtsod-pa.* 
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intrecerile la trasul cu arcul, mulsul vacilor si 
concursurile de frumusete.72 Cu prilejul Anului 
Nou, cea mai importantá intrecere, dupá cursele 
de cai, avea loc intre membri sau reprezentanti ai 
unor clanuri diferite care recitau mitul cosmo- 
gonic sau' cintau isprávile strámosilor tribului. 
Tema esentialá a scenariului mitico-ritual de 
Anul Nou era lupta dintre Zeul Cerului cu 
demonii, reprezentati de doi munti. Ca in alte 
scenarii similare, victoria zeului asigura victoria 
vietii noi in anul urmátor. In ce priveste intre- 
cerile oratorice, ele erau, dupa Stein, parte a unui 


ansamblu de competitii, care, pe plan social, exaltá 
prestigiul, si, pe plan religios, leagáa grupul social de 
'habitatul sáu. Zeii asistá la spectacol si Πα laolaltá cu 
ocamenii. Intrecerile de spus ghicitori si povesti, cum este 
epopeea lui Gesar, au efect asupra recoltelor si a vitelor. 
Zeii si oamenii sint reuniti cu ocazia marilor sárbátori, 
opozitiile sociale sint reafirmate si reimpácate, totodatá. 
lar grupul social, repus in legáturá cu trecutul sáu 
(originea lumii, a strámosilor etc.) si cu propriul sáu 
habitat (strámosii-muntii sacri) se simte renáscut.?9 


Rolf Stein a evidentiat de asemeni si influentele 
iraniene din sárbátorile Anului Nou tibetan,?7* Dar 
aceasta nu inseamná cá intregul scenariu a fost 
imprumutat, Foarte probabil, influentele iraniene 
au intárit anumite elemente indigene deja exis- 
tente. Oricum, este vorba de un scenariu miti- 
co-ritual destul de arhaic, deoarece a dispárut de 
timpuriu din India, 


72 R.A. Stein, Recherches sur 'épopée et le barde au Tibet 
(Paris, 1959), p. 441. 

73 Ibid.. pp. 440-441. 

74Ibid., pp. 390-391 etc, Cf. Sierksma, ,Rtsod-pa”. pp. 
146 s. urm. 
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Dar in India, aceste scheme au fost mereu reluate 
si dezvoltate pe diverse planuri de referintá si din 
perspective multiple. Am discutat in altá parte 
opozitia dintre devi si asuri, altfel spus, dintre zei 
si ,demoni”, dintre puterile luminii si acelea ale 
intunericului. Dar chiar din timpurile vedice, 
aceastá luptá -- care constituie o temá mitologicá 
extrem de ráspinditá -- a fost interpretatá intr-un 
sens destul de original: ea a fost completatá prin- 
tr-un  ,prolog" anume care dezváaluia consub- 
stantialitatea paradoxala, chiar frátia, dintre devi 
si asuri. Cum spuneam in 1958: 


Ai impresia cá doctrina vedicá se stráduieste sá stabileascá 
o dublá perspectiva: desi, ca realitate imediatá, asa cum se 
manifestáa lumea sub ochii nostri, devii si asurii sint 
ireconciliabili, diferiti ca naturá si condamnati sá lupte unii 
cu ceilalti; pe de altá parte, la inceput, adicá inaintea 
Creatiei sau inainte ca lumea sá fi luat forma actualá, ei 
erau consubstantiali.”9 


In plus, zeii sint, sau au fost (sau sint suscep- 
tibili sá deviná) asuri, adicá non-zei. 

Avem aici, pe de altá parte, o formulá indráz- 
neata a ambivalentei divine, o ambivalenta 
exprimatá de altfel si de aspectele contradictorii 
ale marilor zei vedici, bunáoara Agni si Varuna.78 


Dar percepem mai ales efortul gindirii indiene de 
75 Mircea Eliade, Méphistophélés et VAndrogyne (Paris, 
1962), p. 109 (trad. englezá: Mephistopheles and the Andro- 
gyne [New York, 1965), p. 89). 
78 Cf. íbid., pp. 111-113. 
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a realiza un Urgrund unic, prin care Lumea, Viata 
si Spiritul sa fie impreuná. Si primul stadiu in 
descoperirea unei astfel de perspective atotcu- 
prinzátoare a fost sá se recunoascaá faptul cá ceea 
ce este adevárat ín etemnitate nu este in mod 
necesar adevarat in timp. Nu voi urmari problema 
aici, deoarece am discutat-o deja intr-una din 
lucraárile mele anterioare. 


Mitra -- Varun a 


La fel de semnificativá este si dezvoltarea unei 
vechi terne indo-europene privind cele douá as- 
pecte cormplermentare ale suveranitátii divine, 
desernmnate in India prin Varuna si Mitra. Georges 


Dumnézil a arátat cá perechea Mitra-Varuna 


apartine sistemului trifunctional indo-european, 
deoarece i s-au gásit omologii la romani si la 
vechii germani. Dumézil a semnalat de asemeni 
cá aceastá conceptie a suveranitátii divine a 
suferit, in India, o elaborare filozoficá neatestatá 
in altá parte in lumea indo-europeaná. Sa 
amintim pe scurt cá, pentru vechii indieni, Mitra 
este ,suveranul sub aspectul sáu rational, calm, 
binevoitor, sacerdotal, ἴῃ timp ce Varuna este 


suveranul sub aspectul sáu sumbru, inspirat, 
violent, teribil, rázboinic*.?77 Acelasi diptic il intil- 
nim la Roma, cu aceleasi opozitii si aceleasi 


77 Georges Dumézil, Mitra-Varunna, ed. a 2-a (Paris, 1948), 
p. 85. 
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alternante; existá, pe de o parte, opozitia dintre 
luperci si flamini: ácolo ,tumultul, pasiunea, impe- 
rialismul unui iunior dezlántuit*, dincoace ,seni- 
nátatea, exaetitudinea, moderatia unui senior sa- 
cerdotal“.78 Existaá, tot asa, stricturi si comporta- 
mente diferite la primii doi regi romani: Romulus 
si Numa. Contrastul lor corespunde opozitiei dintre 
luperci 51. flamini, si tot astfel, polaritatii Mitra- 
Varuna, observabilá nu numai in plan religios si 
mitologic, ci si la nivel cosmic (ziua si noaptea etc.) 
si in epopeea istoricá (Manu, regele legislator, 
care corespunde lui Numa, este cunoscut ca fiu al 
Soarelui si inaugureazá o ,dinastie solará“;, Puru- 
ravas, regele din Gandharva, analog lui Romulus, 
este nepot al Lunii si intemeiazá o ,dinastie 
lunará*). 

Dar este de ajuns sá comparám felul in care au 
elaborat aceastá temá mitico-ritualáa indo-eu- 
ropeaná romanii si indienii ca sá ne dám seama 
de deosebirile dintre geniul  diferit al celor douá 
popoare. In timp ce India dezvolta teologic si 
filozofic complementaritatea si alternmanta sem- 
nificate ge cele douá aspecte ale Suveranitátii 
divine79, Roma isi istoriciza atit zeii cit si miturile. 
Principiile complementaritátii si alternantei au 
ráms la Roma in stadiul ritualului, sau au servit 
la construirea unei istoriografii legendare. In 
India, dimpotriváa, cele douá principii, care erau 


78 Ibid. 

795 (ἢ, ἈΠ δὰ Coomaraswamy, Spiritual Authority and 
Temporal Power in the Indian Theory of Govermnent (New 
Haven, 1942); M. Eliade, .La Souveraineté et les Religions 
Indo-Européennes”, Critique, no. 35 faprilie, 1949): 342-349. 
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resimtite ca intrupate in zeii Mitra si Varun a, au 
furnizat modelul exemplar de explicare atít a Lurmii 
cit si a structurii dialectice a rmmodului uman de a 
fi, cáci conditia umanaá inchide in ea, la modul 
misterios, αἰ modalitatea masculiná cit si pe cea 
ferninina, αἰ viata cit si moartea, atit sclavia cit 
si libertatea etc. 

Intr-adevár, Mitra si Varuna se opun unul 


altuia precurm ziua si moaptea, ba chiar precum 
barbatul si ferneia (Satapatha: Brahmana. Il, 4,4,9 
ne spune cá ,Mitra si-a descárcat saminta in 
Varuna”), dar ei mai sint opusi si ca ,cel ce inte- 
lege” (abhigantr) si ,cel ce fáptuieste” (karata) 
precurmm si ca Brahman, unul, si kshatra, celáalalt, 
adicá ,puterea spirituala* si ,puterea temporala”, 
Ín plus, dualismul elaborat de Samkhya, cu un 
,Sine” (purusa) pasiv si placid, si o ,Naturá* 


(prakrti) activá si productiva, a fost deseori inte- 


les de indieni ca o ilustrare a opozitiei dintre Mitra 
si Varuna.P% O corespondentá similará s-a dez- 
voltat ín Vedanta cu privire la Brahman si maya, 
pentru ca, in timp ce vechile texte liturgice afirmá 
cá ,Mitra este Brahman", in Vede maya este 
tehnica specifica lui Varuna, magicianul8 In 
plus, incá din Rig Veda (1, 164, 38), Varuna flusese 


identificat cu non-manifestatul, virtualul, eternul, 
in timp ce Mitra era identificat cu manifestatul. 


80 Vezi, de exemplu, Mahabharata, ΧΙ, 318, 39, citat de 
Dumézil, Mitra-Varuna p. 209. 


81 Ibtd., pp. 209-210. 
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y 


Polaritate si coincidentia oppositorum 


Desigur, perechea Mitra-Varuna nu a fost mode- 


lul originar al oricárei polaritáti, ci doar expresia 
cea mai importanta, pe plan mitologic si religios, 
a acestui principiu in care gindirea indianá a 
recunoscut structura fundamentalá a totalitátii 
cosmice si a existentei umane. Intr-adevár, spe- 
culatia ulterioará a distins doua aspecte ale lui 
Brahman: apara si para, ,inferior* si ,superior”, 
vizibil si invizibil, manifestat si non-manifestat. 
Altfel spus, este intotdeauna vorba de un mister 
al polaritátii si, totodata, al bi-unitatii si alternan- 
tei ritmice, ce se poate descifra in diferite ,ilus- 
trari” mitologice, religioase si filozofice: Mitra si 
Varuna, aspectul vizibil si invizibil al lui Brah- 
man, Brahman si maya, purusa si pralrti si 
mai tirziu Siva si Sakti, ori samsara si Nirvana. 
Dar unele din aceste polaritáti tind sá se auto- 
anuleze intr-o coincidentia oppositorum, intr-o uni- 
tate-totalitate paradoxalá, intr-un Urgrund de 
care am vorbit mai sus. Cá nu e vorba numai de o 
speculatie metafizicá, ci si de formula prin care 
India incerca sá circumscrie un mod particular de 
existentá, e dovedit de faptul cá aceastá coinci- 
dentia oppositorum este implicatá in toate situ- 
atiile existentiale paradoxale: de exemplu, jivan 
mukta, ,eliberatul in viatá”, care continua sa-si 
ducá existenta in lume si dupá ce a atins elibe- 
rarea finalá, sau ,trezitul” pentru care Nirvana si 


samsara apar ca unul si acelasi lucru; sau situ- 
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atia yoginului tantric capabil sá treacaá de la asce- 
tism la orgie fárá vreo modificare de compor- 
tament.82 Spiritualitatea indianá a fost obsedatá 
de ,Absolut“. Or, oricare ar fi modalitatea de a 
concepe Absolutul, el nu poate fi. conceput altfel 
decit ca o depásire a contrariilor si polaritátilor. 
Esté motivul pentru care India include orgia prin- 
tre mijloacele de a atinge eliberarea, cáci elibera- 
rea se refuzá celor care continua sá urmeze regu- 
lile etice de care depind institutiile sociale. Abso- 
lutul, eliberarea ultima, libertatea, moksa, mukti, 


nu sint accesibile celor ce nu au depásit ceea ce 
textele mumesc ,perechile de contrarii”, adicá 
polaritátile despre care am vorbit. 

Aceastá reinterpretare indianá ne aminteste 
anumite ritualuri ale societátilor arhaice, care, 
desi integrate intr-o mitologie si o para-teologie de 
structurá polará, vizau chiar abolirea periodicá a 
contrariilor printr-o orgie colectivá. Am vázut cá 
tribul dayak suspenda toate regulile si inter- 
dictiile in timpul sárbatorii de Anul Nou, Ar fi 
inutil sá insistám asupra deosebirilor dintre 
scenariul mitico-ritual dayak si filozofiile si teh- 
nicile ,mistice” indiene vizind abolirea con- 
trariilor; deosebirile sint evidente. Totusi, in 
ambele cazuri, summum bonum este situat din- 
colo de  polaritáti Desigur, pentru membrii 
tribului dayak, summum bonum este reprezentat 
de totalitatea divina, singura, pentru ei, care 
poate asigura o nouá creatie, o nouá epifanie a 


82 Arm discutat aceste probleme in Techniques du Yoga 
(Paris, 1948), si Le Yoga, Liberté et Immortalité (Paris, 1954). 
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unei vieti plenare, in timp ce pentru yogini si alti 
contemplativi, summum bonum transcende cos- 
mosul si viata, cáci el reprezintá o noua dimensi- 
une existentialá, aceea a ineonditionatului, a liber- 
tátii absolute si a“beatitudinii, un mod de exis- 
tentáa care nu e cunoscut nici in cosmos, nici 
printre zei, pentru cá este o creatie omeneascá si 
este accesibilá numai omului. Chiar zeii, dacá vor 
sá dobindeascá libertatea absolutá, sint obligati 
sá se incameze si sá-si cucereascá aceastá elibe- 
rare prin mijloacele descoperite si elaborate de 
om. Ὁ 

Dar, ca sá revenim la comparatia dintre popu- 
latia dayak si indieni, mai trebuie adáugat ceva: 
creativitatea unui grup etnic anumit sau a unei 
religii particulare nu se manifestá doar in reinter- 
pretarea si revalorizarea unui sistem arhaic de 
polaritáti, ci si in semnificatia datá unirii con- 
trariilor. Ritualul orgiastic dayak precum si orgia 
tantricá ating o adeváratá coincidentia opposi- 
torum, dar semnificatia transcenderii contrariilor 
nu este aceeasi in ambele cazuri, Altfel spus, nici 
experientele fácute posibile de descoperirea pola- 
ritátilor si de speranta integrarii lor, nici simbo- 
lizarea care articuleazá si uneori anticipeazá 
aceste experiente nu sint susceptibile de a fi 
epuizate, Chiar dacá, in anumite culturi, aseme- 
nea experiente si simbolizári par sa-si fi epuizat 
toate posibilitátile lor. Numai íntr-o perspectivá 
totalá, inglobind ansamblul culturilor, trebuie sá 
judecám  fecunditatea úunui simbolism care 
exprimá deopotriva structurile vietii cosmice si 
totodatá face inteligibila modalitatea omului de a 
fi in lume. 
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Am lásat inadins la urmá exemplul Chinei. Ca si 
in societátile arhaice din America si Indonezia, 
polaritatea cosmicá, exprimatá prin simbolurile 
yang si yin, a fost, in China, ,tráitá* prin rituri si 
a furnizat foarte devreme modelul unei clasificári 
universale, In plus, la fel ca alte concepte in 
India, perechea de contrarii yang si yin s-a dez- 
voltat intr-o cosmologie care, pe de O parte, 
sistematizeazá si valideazá nenumarate tehnici 
corporale si discipline spirituale, si, pe de altá 
parte, a inspirat speculatii filozofice riguroase si 
sistematice. Nu voi prezenta morfologia prin- 
cipiilor yang si yin, nici nu le voi retrasa istoria, 
Este de ajuns sá remarc cá simbolismul polar 
este abundent atestat in iconografía bronzurilor 
din epoca Shang (1400-1122 a. Chr., potrivit 
cronologiei traditionale chineze). Carl Hentze care 
a dedicat o serie de lucrári importante acestei 
probleme, evidentiazá cá simbolurile polare sint 
dispuse astfel incit sá accentueze conjunctia; de 
pildá, bufnita, sau o altá figurá simbolizind intu- 
nericul, este prevázutá cu ,ochi solari“ in timp ce 
emblemele luminii sint marcate de un semn 
,noctum*.83  Hentze interpreteazá conjunctia 
simbolurilor polare ca ilustrind ideile religioase de 
innoire a timpului si de regenerare spirituala, 
Potrivit lui Hentze, simbolismul principiilor yang 
si yin este prezent in cele mai vechi obiecte 


83 Cf. Carl Hentze, Bronzegerát, Kultbauten, Religion im 
áltesten China der Shangzeit (Anvers, 1951), pp. 192 5. urm. 
Vezi si observatiile noastre in Critique, nr. 83 laprille. 1954): 
Pp. 331 5, unm, : 
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rituale, cu mult timp inainte de primele texte 
scrise.8* 

Aceasta este, de altfel, si concluzia lui Marcel 
Granet, desi el a ajuns la ea folosind alte surse si 
o metodá cu totul diferitá. Granet reaminteste cá 
in Shi Júygg cuvintul yin evocá ideea de vreme rece 
si innoratá, precum si ceea ce este láuntric, ἴῃ 
timp ce termenul yang evocá ideea de soare 
strálucitor si de cáldura.85 Altfel spus, yang si yin 
indicá aspecte concrete si antitetice ale vremii.86 
In Gui zang, un manual de divinatie pierdut, 
cunoscut numai din citeva tragmente, este vorba 
de un ,timp de luminá* si un ,timp de intuneric*, 
anticipind dictonurile lui Zhuang Zi: ,o [vreme de] 
plinátate, o [vreme de] decádere... o [vreme de] 
subtiere, o [vreme del ingrosare... o [vreme de] 
viatá, o [vreme de] moarte“*.87 Astfel, lumea 
reprezintá ,o totalitate de ordin ciclic (dao, bian, 
t'ong), constituitá prin conjugarea a douá mani- 
festári alternante si complementare“.88 

Granet crede cá ideea de alternantá pare sá o fi 
impus pe aceea de opozitie.8% Acest lucru este 
clar ilustrat de structura calendarului. ,Yang si 
yin au fost convocate sá organizeze calendarul, 
pentru cá elementele lor evocau cu o fortá deose- 
bitá conjugarea ritmicá a celor douá aspecte 


84 Carl Hentze, Das Haus als Weltort der Seele (Stutttgart, 
1961). pp. 99 5. urm. Pentru o expunere generalá a 
problemei polaritátii, vezi Hermann Kóster, Symbolik des 
chinesischen Universismus (Stuttgart, 1958), pp. 17 5. urm. 

85 Marcel Granet, La Pensée chinoise (Paris, 1934), p. 117, 

86 Ibid., p. 118. 

87 Ibid., p. 132. 

88 Ibid,, p. 127. 

89 Ibid., p. 128. 
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antitetice concrete*.% Potrivit filozofilor, in timpul 
iemii, elementul yang, invins de yin, suferá sub 
solul inghetat un fel de incercare anuala, din care 
iese intarit. Yang scapa din inchisoare la incepu- 
tul primaverii; apoi gheata se topeste si izvoarele 
pornesc.?9!1 Astfel, universul se aratá a fi constituit 
dintr-o serie de forme antitetice alternind ciclic. 
Fascinat de sociologismul lui Durkheim, Marcel 
Granet era inclinat sa deduca atit conceptia cit si 
articularea sistematicá a alternantelor cosmice 
din vechile formule ale vietii sociale chineze. Nu 
trebuie sá 1] urmám ἴῃ. acest demers. Dar este 
important sa observám simetria ín alternanta 
complementará a activitátii celor douá sexe si 
ritmurile cosmice, guvemate de interactiunea 
yang — yin. Si, deoarece s-a recunoscut o natura 
femininá in tot ceea ce este yin, si o natura mas- 
culina in tot ceea ce este yang, tema hieroga- 
miei -- care, dupa Granet, domina intreaga mito- 
logie chinezá -- reveleazá o dimensiune cosmicá si 
religioasá totodatá, Opozitia rituala dintre cele 
douá sexe, efectuatá in China anticá in maniera a 
douá corporatii rivale92, exprimá in acelasi timp 
antagonismul complementar a douá moduri de a 
fi alternanta a doua principiicosmice, yang si yin. 
in sárbátorile colective de primaávara si de toam- 
na, cele douá coruri antagoniste, asezate fata in 
fatá, se provoacá in versuri. , Yang cheamaá, yin 
raspunde”; ,baietii cheama, fetele ráspund", 
Aceste douá formule sint interschimbabile; ele 
semnificáa deopotriva ritmurile cosmice si soci- 


90 Ibid.. p. 131. 
91 Ibid. p. 135. 
92 Ibid. 
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ale.93 Corurile antagoniste se infruntá unul pe 
altul ca intunericul cu lumina. Aria in care se 
intilnesc reprezintá totalitatea spatiului, ¡ar 
grupul simbolizeazá totalitatea societátii umane si 
a réalitátii ordinii naturale.?* O hierogamie colec- 
tivá incheia festivitatea. Asa cum am vázut, atare 
orgii rituale sint binecunoscute ín multe culturi. 
Si in acest caz, polaritatea -- acceptatá ca regulá 
fundamentalá de viatá in tot cursul anului - este 
abolitá, sau depásita, intr-o unire a contrariilor. 
Nu este nevoie sá amintim cum au fost elabo- 
rate atare categorii de gindire gratie muncii 
sistematice a filozofilor. Putem adáuga numai cá 
o comparare a notiunii de dao cu diversele for- 
mule primitive ale unui ,al treilea termen", ca 
solutie a polaritátilor, reprezintá o temá pasio- 
nantá pentru istoria ideilor. Sá sperám cá un 
asemenea demers va fi intreprins curind. 


Remarci finale 


In concluzie, as vrea sá má intorc asupra unui 
punct care mi se pare decisiv pentru orice cer- 
cetare comparativá, si anume ireductibilitatea 
creatiilor spirituale la un sistem preexistent de 
valori. Ín universul mitologic si religios, orice 
creatie isi re-creeazá propriile structuri, asa dupá 
cum orice poet 181] reinventeazá propriul limbaj. 
Diversele tipuri de bipartitie si polaritate, de 
dualitate si alternantá, de diade antitetice si 
coincidentia oppositorum se intilnesc peste tot in 


9 Ibid., p. 141. 
% Ibid., p. 143. 
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lume si la toate nivelurile de culturá. Dar istoricul 
religiilor este interesat in cele din urmá sá afle ce 
a fácut cu acest dat imediat o anumitá cultura, 
sau un grup de  culturi (O  hermeneuticá 
urmárind sá inteleagá o creatie culturala ezitá in 
fata ispitei de a reduce toate modurile de diade si 
polaritáti la un singur tip fundamental reflectind 
o anumitá activitate logica inconstientá. Cáci, pe 
de o parte, dihotomiile se lasá clasificate im mul- 
tiple categorii, si, pe de alta, citeva sistemne tipice 
sint susceptibile de a fi investite cu un uimitor 
numár de functii si valori. Nu este vorba de a 
prezenta aici o morfologie detaliatá si completá a 
tuturor speciilor si varietátilor de dihotomii religi- 
oase, de diade si polaritáti. De fapt, o asemenea, 
intreprindere ne-ar indepárta prea rmult de 
subiectul nostru. Dar cele citeva documente pe 
care le-am analizat si pe care le-am ales anume 
ca pe cele mai reprezentative sint suficiente pen- 
tru argumentarea noastra. 

ln mare, putem distinge: (1) grupele de polari- 
tati cosmice si (2) acele polaritáti care sint legate 
direct de conditia umaná. Desigur, existá o soli- 
daritate structuralá intre dihotomiile si polaritá- 
tile cosmice si acelea care se raporteazá la condi- 
tia de a fi a omului. Totusi, aceastá distinctie 
preliminará este utilá, pentru cá, in anumite 
culturi si plecind de la un anumit moment istoric, 
mai ales polaritátile de al doilea tip au deschis 
calea speculatiei filozofice sistematice. Printre 
polaritátile cosmice putem discerne pe acelea ale 
structurii spatiale (dreapta/stinga, sus/jos etc.), 
ale structurii temporale (zi/noapte, ritmul ano- 
timpurilor etc.) si, in fine, pe acelea exprimind 
procesele vietii cosmice (viataá/moarte, ritmurile 
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vegetatiei etc.). Ín ce priveste dihotomiile si polari- 
tátile legate de conditia umaná si uneori servin- 
du-i drept cifru, ele sint mai numeroase si, s-ar 
putea spune, mai ,deschise*. Perechea funda- 
mentalá este tipul barbat/femeie, dar exista si 
dihotomii etnice (,ai nostri“/strainii), dihotomii 
mitologice  (Gemenii  antagonici) religioase 
(sacru/profan, care, de fapt, exprimá o dihotomie 
totalá, raportindu-se, deopotrivá, la cosmos, viatá 
si societatea umana; zei/adversari ai zeilor; etc.) 
si dihotomii etice (bun/ráu etc.). 

Ceea ce frapeazá de la inceput in aceastá clasi- 
ficare provizorie si incompletá este faptul cá un 
mare numár de dihotomii si polaritáti se implica 
reciproc, ca, de pilda, polaritátile cosmice si diho- 
tomiile sexuale sau religioase. Ín cele din urma, 
ele exprimá modalitáti ale Vietii sesizate ca ritm si 
alternantá. Asa cum am observat deja cu privire 
la indienii kogi si la indonezieni (si acelasi lucru 
se poate spune si despre chinezi), antagonismul 
polar devine ,cifru” prin care omul isi dezváluie 
atit structura Lumii cit si semnificatia propriei 
existente. Ín acest stadiu nu se poate vorbi despre 
un ,dualism” religios sau etic, intrucit antago- 
nismul nu presupune ,rául” sau ,demonicul". 
Ideile dualiste se precizeazá ca riguros deduse din 
acele perechi de contrarii in care fortele antago- 
nice nu se implica reciproc, Acest lucru este 
evident in miturile cosmogonice californiene, in 
care Coiotul se interfereazá continuu si cu succes 
in opera Zeului Suprem. O situatie similará o 
intilnim in mitologia lui Mánabush: conflictul lui 
cu Puterile inferioare nu era predestinat, ci s-a 
declansat ca urmare a unui eveniment fortuit 
(uciderea fratelui-Lup), 
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Va fi interesant de precizat in care culturi 
anume si ín ce moment aspectele negative ale 
vietii, pina atunci acceptate ca momente consti- 
tutive si ne-exceptionale, si-au pierdut functia lor 
initialá si au inceput sá fie interpretate ca mani- 
festári ale ráului. Cáci, se pare cá in religiile 
dominate de un sistem de polaritáti, ideea ráului 
se degajá treptat si cu oarecare greutate, si in 
anumite cazuri notiunea de ráu lasá in afara 
sferei sale rmulte aspecte negative ale  vietii 
(bunáovara, suferinta, boala, cruzimea, nenorocul, 
moartea etc). Am vázut cá la indienii kogi, princi- 
piul ráului este acceptat ca un moment inevitabil 
si necesar al totalitátii cosmice. 

In sfirsit, este important sá observám cá medi- 
erea intre contrarii prezintá si un mare numar de 
solutii. Existá opozitie, ciocnire, luptá, dar, in 
anumite cazuri, conflictul se rezolvá printr-o 
unire care dá nastere unui ,al treilea termen”, in 
timp ce ín alte polaritáti fortele antagonice par sá 
coexiste paradoxal intr-o coincidentia ορροϑί- 
torum, sau sint transcendate, 1.6. radical abolite 
ori fácute ireale, incomprehensibile sau lipsite de 
sens. (Ma refer, in special, la anumite metafizici si 
tehnici ,mistice" indiene.) Aceastá varietate de 
solutii la problemele ridicate de meditatia con- 
trariilor -- si am putea adáuga si pozitiile radical 
,dualiste”, care refuzá orice mediere) -- meritá o 
investigatie specialá. Cáci dacá este adevárat cá 
orice solutie a unei crize provocate de constiinta 
polaritátii implica intrucitva inceputul intelep- 
ciunii, atunci insesi multiplicitatea si extrema 
varietate a unor asemenea solutii nasc reflectia 
criticá si pregátesc aparitia filozofiei. 


CUPRINS 


Prefata -- 5 


1. Un nou umanism -- 13 


2. Privire retrospectivá asdpra istoriei religiilor: 
de la 1912 piná azi -- 29 


3. In cáutarea .originilor* religiei- 66 
4. Crizá si regenerare -- 91 , 
5. Mit cosmogonic si ,istorie sacrá” -- 117 


6. Paradis si utopie: geografie miticá si 
eshatologie -- 141 


7. Initierea silumea moderna - 177 


8. Prolegomene la dualismul religios: 
diade si polaritáti -- 199 


Culegere si paginare computerizatá 
Sectia Fotoculegere - RAI. - Imprimeria Coresí 


al 


Coli de tipar 17 


Tiparul executal sub comanda nr. 30 865 
Regia Autonomá a Imprimeriilor 
Imprimeria ,,CORESI* Bucuresti 

Románia 


LEI 2 200 
ISBN 973-28-0468-8 


Nostalgia originilor 
ne oferá ,cheia” 
intelegerii operei 
stiintifice a lui 
Mircea Eliade, 
care ni se infati- 
seaza drept un de- 
mers fenomeno- 
logic ancorat in 
istorie, o retran- 
scriere a morfo- 
logiei sacrului ín 
linie cronologicaá. 

Aceste eseuri 
metodologice ne 
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eliadesc de a re- 
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nea simbolica si, 
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